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को पुएय स्मृति में 


दो शब्द 


हमारे हिन्दी-लेखकों ने गत अद्भशतती में जा कुछ पाठकों को 
दिया, बहू अधिकांश में पाश्चात्य साहित्य, पाश्चात्य संस्क्ृत्ति 
ओर पाश्चात्य बिचार-धारा से प्रभावित द्ोकर दिया। उन्होंने 
पाश्चात्य-सिद्धान्तों के साँचों में हमारे साहित्य को ढालने में ही 
अपनी करत कृत्यता समभी। कुछ गिनती के विद्वान ही थे 
जिन्होंने चकाचोंध पेदा करने बाले इन बिलाइती चश्मों, का 
डउपयाग न करने का ग्रयत्स किया; परन्तु थे भी उनसे प्रभावित 
हुए बिना न रह सके । बह देश की गुलामी के दिन थे |अंग्र जी 
रीति-नीति, वेष-भूषा और आचार-विचार हमारे रोम-येम में 
समा गये थे। लेखक उससे कैसे बच सकताथा ? भारतीय 
संस्कृति का भक्त लेखक भी फेजल दबे शब्दों में ही भारती 
का राज अलाप सकता था। 


. किन्तु आज हम स्वतंत्र हैं और स्वत्तत्र है भारतीयता की 
भारतीय संस्कृति, वह पावन गंगा जो बेदों से लेकर महँर्षि 
दूयानन्द्‌ तक अविच्छिन्न रूप में-कभी विस्तृत, कभी संकुचित 
कभी स्वच्छ और निर्मल तथा कभी विदेशी संस्कृतियों के मिश्रण 
से विक्ृत हाकर-आज तक बहती आ रही हैँ | हम विदेशी 
शक्तियों से पराजित हुए; राजनीतिक दासता ओर आर्थिक 
गुलामी का जुआ हमने अपने कंधे पर रक्खा परन्तु अपनी : 
. सस अमूल्य निधि संग्क्ृतिं पर किसी को हाथ नहीं रखसे 
दिया। शक हुण ओर युतराती. आये, पर आज कहाँ है उनका 
चिन्द्र १ हमारी संस्कृति सब की हम कर गई। आक्रान्ताओं 


| +* ।| 


और शासकों ने हमारे तम पर ऋधिकार किया पर सन की हंस 
से नहीं छीन सके, उल्दे तने के बदले में उन्होंने अपना सन 
हमें भंट कर दिया । पर आंगे चलकर हमारी वह परायत शक्ति, 
मत की वह आकषंण शक्ति दुबंल पढ़ गई । बिजातीय दृब्यों 
को आत्मसात करना तो दूर, उल्टे अपने अंगों की. काठ-काट 
कर हम उन देवताओं को भेंट करने लगे। हमने अपना तस तो 
दिया ही, मन भो अपने हाथ से खो दिया। परतंत्रता के युग 
में हा भी कया सकता था ? फिर भी संस्छति की रक्त के लिए 
ऋषियों, संतों और भक्तों के प्रयत्त जारी रहे। उन्हीं प्रयत्नों 
का यह फल है कि आज हम अपते को भारतीय कहसे में मोरक 
का अनुभव कर सकते है । 


साहित्य को जीवन से अलग करके नहीं देखा जा सकता। 
. भारतीय जींबन से अलनुप्राशित साहित्य को भारतीय दृष्टि से 
देखता ही न्याय-पंगत एवं उपयुक्त हैं । साहित्य, काव्य, संग्रीते 
चित्र, मूर्ति आदि सम्पूर्ण क्ाओं पर जाति और देश की 
 झ्कति की छाप अतित्राय रूप से रहतो है! | अतः: साहित्य को; 
उसी की संस्कृति के सापद्रड से नापना श्रेयस्कर हे | विदेशी 
'फीतों और पैमानों से सांहिसत्य को नापने स उसका सम्रुचित 
सूल्यांकण कभी नहीं ही सकता | प्रस्तुत निब॑ंधों में इसी हृष्टि 
का उपयोग किया गया है । संस्कृति के सूत्र में साहित्य और. 
 सोन्दर्य के सुमन गृथे गये हैं। कवि, काव्य, सहांकाव्य, शास्त्र 
सब भारतीय संस्क्ृति के हाथ सें हाथ दिये उसके साथ फूँदी 
. दँते हुए प्रतीत होते हैं। विचार और विवेचन को यही शुद्ध 
हृष्टि है । इस दृष्दि के बिना हम साहित्य को उसके वाशतबिक 
कप में समझते का दावों सहीं करे सकते, इसके चारो और 
चाहे लगाते रहे | 


ब॑ँधों के विषय लये नहीं हैं; कई विद्वान लेखकों ने इन 
विषयों पर कलम चलाई होगी, परन्तु विषय को व्यक्त करने 
तथा समभने के लिए जो दृष्टि इन निबंधों से विचारकों को 
मिलेगी, वह एक दम नई और देश-काल में बास्तबिक 
ऋ्रष्टि भी है । 


संस्कृति सदन हुघ ओर उमंग के ' साथ थे निबंध प्रस्तुत कर 
रहा है । हिन्दी के उच्च श्रेणी के विद्यार्थी, आलोचक तथा 
लेखक पाश्चात्य चकाचोंध में पड़ने से पहले इस दहृष्टिकोश 
फो अपनावें तो साहित्य, संसक्षति और समाज सब का भला 
कर सकते हैं । 


जिस उमंग के साथ यह पुस्तक प्रकाशित की जा रही है 
उसी उमंग से यदि साहित्य जिज्ञासुओं ने इसे अपनाया तो इम 
अपना परिश्रम सफल सममभेंगे। द 
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साहत्य कार लाचदथ 


कषि ओर काव्प 
(१)क् 


कंबि काव्य का सूल॑ है और काव्य कवि की आत्मोभिव्यक्ति।. 
श्रीमंद्भगाबद्धीता“ में कवि! . शब्द का ग्रयाग आत्मा के सूक्ष्मंत्म: 
तथा असूत्ततम रूप के लिये हुआ है:--- 


र्काधि पुराणमलुशासितारमणोरणीयांसमूलुस्मरेश 
है सवस्य धातारमनिन्त्य-रूपमांद्त्यवर्ण तमसः परस्तात । 


आध्मा के इस विश्व-विधातू, अंणोरणीयाोन , अचिन्त्य तथा 
आ।वित्यवण ज्योतिःस्वरूप कवि-रूप को हम ऋणवेब्‌+ सें सी पाते 
हैं; और वहां भी उसके लिये 'कबि' शब्द का प्रयोग हुआ है:--« 


- कबिमिव ग्रकेतसम ( ८ ८४, २, सा, वे० १२४५ ) .. . 
. कवि केतु धार्सि भानुसभे (७, ६, २) 
- कबि कबित्वा दिबि रूपमास ( १०, १२५४, ७ ) 
कवि शशासु: कबयों दृब्धा.( ४७, २; १२) 
आत्सा कबि का यद रूप तो निर्विकल्पर्क समाधि ऐं ही सिले 


सकता है। व्यावहारिक जगत में तो, इस परम अद्व त, सत्ता के 
दो रूप दिखाई पडंते हैं -एक अमृत रूप है, जो मन. बाझू, प्राणु 








+ ६३, है तुँ० स० मनु ४, ६४ । ० । 
+ विशेष विस्तार के लिए, देखिये लेखक के। वैदिक दशेन? 


[२ ।ै 


चक्ष, श्रीत्र आदि की चैतन्य शक्ति में निहित है, दसरा भत्य रूप 
है, जो लोम, त्वक्‌ मांस, अर्थि तथा मज्जा आदि में सूर्तिमान हैः- 


"संद्तो धाञस्य ता पश्च मर्त्यास्तन्‍्ध आस लोभ. त्वदामाँ- 
समस्थि मज्जाथेता, असृता मनो बाक प्राणश्वच्ुओत्रम्‌ ।?* 


स्पष्ठत: ये दोनों रूप एक दूसरे के विपरीत हैं ।एक अमृत, 
अपू्त तथा अनिरुक्त है, वो दूसरा मत्य, मूत एवं निरुक्त, एक 
अँखियारा है, तो 'दूसरा अन्धा; एक लँगंड़ा है तो दूसरा परों बाला, 
हक पुरुष है दूसरा स्त्री। इन दोनों के इस पारस्परिक विपय्यय 
को दोनों के परस्पर विरोधी नाम भी सूचित करते हैं। अतः पहल 
का नाम 'कवि' है, जिसकी मूल में 'कब” धातु है, जब कि दूसरे का 
ना वाक! है जिसकी निष्पत्ति न केवल 'बच्‌? से सम्भव है अपितु 
वक्का, वकरी बाक आदि बद्कि शब्दों की बक्‌' घातु से भी हो सकती 
है। एक को 'पश्य'] कहते हैं क्योंकि उसझे निष्क्रिय कम फो' पश!' 
(देखना) धातु से व्यक्त किया जाता है; और दूसरे को 'शब्द' भी 
. कहते हैं, क्योंकि उसकी व्युत्पत्ति न केघल 'शब्द शब्दृक्रियायाम! 

से, अपितु 'प%/ के विलोम शप्‌ आक्रोशे' से भी हो सकती है । 


इन दोनों स्वरूपों के बिपय्यय में पारथंक्व अथवा विरोध 
देखना भूल होगी, क्‍योंकि वे एक ही आत्मा के दो पक्ष हैं, जिनमें 
से एक दूसरे का पूरक है-एक घनात्मा है, तो दूसरा ऋणात्मा: 
एक शक्तिमान्‌ है तो दूसरा शक्ति । दोनों में अ्विनाभाव सम्बन्ध 
है, एक दूसरे के बिना नहीं रह सकता:--.... रा 





. # श० ब्रा० १०, $, ३, ४ तु० क० ऐ० ३०१, २ झञु* । | 
साँ०का० ११ तथा २९३।. 

... न पश्यों झूव्यु पश्यति न रोग नो दुख्ताँ की 

... सर्यी पश्या पश्यति स्वेथाप्रोति स्वंशः ( छा० ४७ ७, ३६, + 3 


| दे |] 


शक्तिःच शक्ति मद्र पाद्‌ ध्यतिरेक न बाब्छुति | 
- ताद्ाक्यमसनयो नित्य बहिदाहकयोरिव ॥॥* 


बेद में आत्मा के धन तथा ऋण रूपों के अभेद्‌ तथा भेद्‌ 
दोनों का वणुन करते हुए. कहा गया है कि।--ने दोनों संयुक्त 
सुपण सखा हैं, जो पेक ही वृक्ष पर परस्पर परिष्वजन कर रहे हें 
उनमें से एक स्वाद फल्नों को चखता है जब कि दुसरा केवल 
देखता है, खाता नहीं--- 


दवा सुपर्या सथुज्ञा सखाया समान बृतक्ता परिषस्वजाते 
तयारनन्‍्मः पिप्पत्ष स्वाइत्यनश्नवत्रग्यों अभिचाकशरीति 


: परल्तु यह रूप -इन्द्र स्थूल जगत्‌ में ही है; और यहाँ भी ये दोनों 
ऐसे घुछ मिले हुए है. कि एकही दिखाई पड़ता है. अतः लोग शक्ति 
क्रो ही शक्तिमान्‌ , वाक्‌ को ही कवि अथवा स्त्री को ही पुरुष समभ 
बेठते हैं; उनके यंथाथ विवेचन में तो ज्ञानी ही समथ हो सकता है- 


स्त्रियः सतीस्ता उ में पु'स आह: । 
पश्यद्त्षरबान्न चेतदन्धा। । . ' 


. वास्तव में, जंसा कि सांख्य भ्न्‍्धों में कहा गया है, स्त्री 
(प्रकृति) पुरुष के चारों ओर ऐसा जाल बिछा देती है कि वह 
अपने को पूणुतया भूल जाता है और प्रकृति को ही -आत्मरूप 
समभने लंगता है। ऋग्वेद में इसी बात को बतलाते हुएए कह्दा गया 
है कि इस प्रकार के भ्रान्ति पूर्ण ज्ञान को रखने वाला पुत्र कवि' 
है; और इसको सविशेष जानने बाला तो (पिता का.भी पिता! है- 





* झभिनवगुप्त परा० प्रि० १, $4 
+ ऋ० बै० १, १६४, २० भर अन्यत्र भी । 
पे ऋ० बे० १, १३४७, १९६ । 


[ ४ | 


कविय॑ पुन्न स इेमायचिकरेत 
थस्ता बिज्ञानात्‌ स पितुण्पितासता ॥ ( क्० बे० $, १६४, १६ ) 


यह्‌ 'पिता का पिता' आत्मा का वही शुद्ध, बुद्ध ओर चित 
स्वरूप है, जिसमें उक्त सारा ढ'ह, 6त अथवा अनेकत्व विलीन 
जो जाता है--न वहां शक्ति ( थाक्‌ ) रहती है न उसका बह पुत्र 
( कबि ) थे न जाने वहाँ समा जाते हैं और न मालूम कहाँ से 
ह उत्पन्न हो जाता है;--- 
शअ्रवः-परेण पर पनावरेण पदा बत्संविशज्षतीगोरुदस्थात्‌ 
सा कंद्रोची क॑ स्विदेंध परागात्‌ क स्थित्‌ खूते नहियुथे अन्तः 


यहां यह कहने की आवश्यकता नहीं कि यह पिता कावि बही 
अद्द त तंथा अमृत आत्मा अथवा ब्रह्म है, जिसका उल्ल्लेख प्रारंभ 
में उद्धृत वद्मंत्रों तथा श्रीमद्भगवंदगीता के 'कविं पुराणम” आदि 
में मिल्नंता है इंसी कबि का मूतरूप दूसरा 'कबि' है जो वाक॑! के 
साथ व्यावहंरिक जगत्‌ में दर त सत्ता के रूप में रहता है | पहला 
अव्यक्त है, तो दूसरा व्यक्त; दूसरा पहले का संग्रसरण मात्र है । 
अत: पहल 'कबवि' की व्युत्पक्ति 'छ! धातु से मानी जाती है, और 
दूसरं की 'कु की 'संप्रसरण! कब धातु से*। दोनों कवियों के 
स्वपरूपों में जिस प्रकोर भिन्नता हैं, उसी प्रकार दोनों की 
धातुओं के अर्थों में भी-'छुः का प्रयोग 'शब्द” के लिये होता। 
है, जिसका अथ इस प्रसंग में श्रोत्रग्नाक्ष सबसे यों ध्वति न होकर 
शब्द्‌-ब्रह्म अथंबा शब्दुस्फोट आदि की कल्पना में उपलब्ध 'मूल 
अभिव्यक्ति! है; 'कब्‌' का प्रयोग 'बरण अंथ में होता है, जिससे 
रंग, रूप, बणन आदि की मृत अभिव्यक्ति होती है[|। पहलों 


*# देखिये उशु० 9, १शे८। 
| पा धा० पा० ), स्स३; २, रैईै; ३, १०४ । हा को 
. | पा० घा० पा० ३, ४०९; देखिये भाप्टें सं० ढिए। 


[| ५ ] 


दूसरे से प्रथक नहीं है; परन्तु बह मूल तथा अमृत है, जब कि 
दूसरा उसका मूत 'संप्रसरण' पहला कवि अ्रद्गत तथा निष्कल 
है, जब कि दूसरा द्वत, बाक्‌ ( शक्ति ) से संयुक्त । व्यावहारिक 
जगत्‌ में दूसर का अस्तित्व भ्रव सत्य है, परन्तु पार्मा्थिक हृष्टि 
से पहला ही ऐक मात्र सत्‌ 


(२ ) रस क्‍या है १ 

यह आत्मा अथवा कबि ही 'रस? है; यही सब का आनन्द 

है; यही सब का प्राण है; बिना इसके भला कौन रह सकता है;--- 
रसो ब सः। रसंद्यवाय॑ लब्ध्चा आनन्दी भवति ! को छावान्या- 

स्क: प्राशयात्‌ । यद्ूष आकाश आनन्दो न म्यात्‌। एप हा बानन्दयति॥ 
|. (ते; उु० २०७ ) 

इस'रस' से जिस आनन्द की ग्राप्रि होती है, उसका कुछ अनुमान 
कराते के लिये तत्तिरी उपनिषद्‌ ने निम्नलिखित प्रयत्न किया है।--- 


बुद्धि तथा वित्त... 5 एक सानुष आनन्द । 
१०० मा० आ० 5 एक मनुष्य ग॒न्धर्वों का आनन्द । 
१०० म० ग॑० आ० > एक पितरों का आर्नन्द्‌ । 
. १०० पिंतरों कां०.. #? आजानजा देवताओं का आनन्द । 
१०० झा० दे०आ० ४४६ कम देवों का आनन्द । 
. १०० क० बे० आ०. २ देवों का आनन्द । 
१०० दें० आ०.. (१ इन्द्र का आनन्द । 
१०० 8० आ० पल £ बृहस्पति का आनत्द। . 
१०० द्ष० आ० 5 * प्रजापति का आनन्द ।... 
१०० प्र० आ० | १ ब्रह्म का आनन्द । 


इस वणन से स्पष्ट है कि ब्रह्मामन्द ही वास्तविक 'र्सः है। 
ब्रह्म ती आनन्दस्वरूप॑ है; इसीलिये' अथबवेद में उसे अकाम, 


[ $£ । 


अमृत, स्वयं भू तथा 'रस से ठप! यक्ष कहा गया है, जिसको जान 
लेने से फिर मृत्यु का भय नहीं रहता*। वहाँ ह.त-भाव जाता 
रहता है और केवल एकत्व की अनुभूति होने से मोह, शोक आदि 
का प्रपढच शान्त हो जाता है। और आनन्द मात्र रह जाता है । 
इस रस-स्वरूप ब्रह्म के साक्षात्कार के लिये भसठकने की आंवश्य- 
कता नहीं, क्योंकि बह यक्ष तो हमारी “अष्ठचक्रा, नवक्षरा, 
देवपुरी अयोध्या”? ( शरीर ) में ही ज्योतिभमिण्डत हिरिएययकोश 
अथवा 'अपराजिता हिरिण्ययी पुरी” में विराजमान रहता| है:--- 
अष्टयक्रा नवद्धांरा देवानाँ पूस्योध्या । 
तस्यां हिस्एययः कोश? स्योसिषाध्षृतः । 
तंस्मिन्‌ हिर्ण्यये कोशे च्यरे श्रिप्रतिप्ठते । 
तस्मिव्र यद्‌ यक्षमात्मन्वत्‌ तद्‌ थे ब्रह्मविदो: विद्ुः 
प्र्राजमानों हरिणी यशसा संपरिवृताम्‌। 
. पुर हिरणययीं ब्रह्म विवेशापराजिताम। 
यही यक्ष ( ब्रह्म ) हमारे भावों, विचारों आदि का स्रोत है 
क्योंकि इसी में हमारे शरीर फा हृदयज़त्व तथा मूधो-तत्व(| 
अनुस्युत है और यही उसको ( हृदय ओर मुधा का ) अपने 
प्रदेश से सर्वत्र प्रोरित करता है।। अपन भीतर स्थित कस्तूरी की 
सुगन्धि को जिस प्रकार मृग बाहर के पदार्थों में छढ़ ता फिरता 
है, उसी प्रकार मनुष्य अपन ही अन्तस्थ 'रस” की उपलब्धि के 


* अथक थे० १०, ८, कप । 
ि न य० चे० ४०, ७- द 
.. पै भ्र० बे० १०,२, ३१०४३. । 
' शू सुर्धानमस्य संसीब्याथर्वा हृदर्य च यत्‌ 
मद्ितिष्कादृध्चः परे स्यद्‌ पव्मानोधि शीत... 
9 ३ (क्र बै० $०,१; ३६) 
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लिये वाह्मय विषयों को टटोलता फिरता है । मनुष्य की उन्‍्मत्त खोज 
में उसे कभी कभी कुछ सुख मिल जाता है, परन्तु वह अज्ञान के 
कारण समम लता है कि मुके यह रसकण अम्ुक विषय-भोग से 
प्राप्त हुआ है, जब कि वस्तुत; बहू कण उसी “रस-सिन्धु! ब्रह्म से 
ही टपक पड़ता है | परन्तु इन बिन्दुओं से प्यास बुभझती नहीं, 
बढ़ती जाती है और प्राणी अन्धा होकर “मृगतृष्णा' के पीछे 
भटकता फिरता है । यह एक विचित्र विडम्बना है कि सारे विश्व 
में वही आनन्द ब्रह्म व्याप्त है फिर भी हमें उसका घक धू'ठ भी 
नहीं सिल्ष पाता--.. ४ 
... जीवन बन में उजियाली है । 
यह किरनों फी कोमल धार बहती ले अचुराग तुम्हाय 
फिर भी प्यासा हृदय हमारा, व्यथा घूमती मतचाली है ॥ 
)< ....>६ ५ जे ५ 


पक घू ८ का प्यासा जीवन निरख रहा सब को भर लोचन। 
फौन छिपाये है उसका धन-कहां सजल चह हरिआली है।॥ 
- ( प्रखाद' के 'एक धूंढ' से ) 


क्‍ ( ३ ) काव्य 
.. हमारी इस बिकराल अतृप्ति का कारण यह है कि हमारे स्थूल- 
भौतिक जगत में, वह रस-स्वरूप ब्रह्म शुद्ध तथा आत्यन्तिक रूष 
में नहीं रह सकता; अपितु ज सा ऊपर कहा जा चुका है, यहां वह. 
घन तथा ऋण, सरस तथा अ-रस, सुख तथा दुःख दोनों ही 
पक्षों में मिलता है। हमारे व्यष्टि तथा समष्टि के जीवन में दोनों 
_ चत्ब विद्यमान हैं चाहे हम उन्हें ब्रह्म-्माया या पुरुष-प्रकृति कहें 
: अथवा शक्षिमान-शक्ति या कबिं-बाक्‌ कहें; यह बात निर्विवाद 
“ है कि यहाँ व्यावहारिक जगत्‌ में इस जोड़े में से दूसरा तत्व ही 


| ८ ) 


प्रधान रहता है और “स्त्रिय: सतीस्ताँ उ मे पुस आहुः” का बेद्‌- 
वाक्य चरिताथ करता है। अतः शरीरघारियों कीजी भी 
अभिव्यक्ति होगी, वह साधारणतया शक्ति तत्व या वाक! रूप 
में ही हंगी । बाक-रूप अभिव्यक्ति को 'वाक्य' कहा जाथगा और 
इसमें--केवल शुद्ध वाक्य में-रस' नहीं होगा। परन्तु, शक्ति 
तथा शक्ति मान अथवा कब्रि तथा वाक का अंविनाभसावष्‌ सम्बन्ध 
होने से कोई भी अभिव्यक्ति कोरी वाक्य? रूप नहीं हो सकती 
उसके भीतर प्रच्छुन्न रूप में 'कबि' ती रहेगा ही । अतः “वाक्य! 
यदि अपने में 'कवि' का गुप्त से प्रकट, अनिरु्त से निरुक्त कर 
सके तो वही 'कंबि' की अभिव्यक्ति या 'काव्य' कहा जा सकंता 
है, क्योंकि कवि स्वयं बिन वाक्‌ के तो मूत्त या व्यक्त हो ही नहीं 
सकता । 'कबि' को व्यक्त करने का अशभिप्राय है रस के उत्स को 
खोल देना; अतः 'बांक्य' में जितनी पुट. रस की आती जायेगी 
उतना ही बंह काव्य' कहलाने का अधिकार होता जायेगा । उसी 
को इस प्रकार भी कह सकते हैं कि 'बाक्य” जितना ही अधिक 
काव्य! रूप-हागा अपने में (कवि' को प्रत्यक्ष करेगा। उतना ही 
बहू रसात्मक होता जायेगा ।इसीलिये साहित्य दपेणुकार को 
. परम्परा वाक्य को हो काव्य माना गया है । 


काव्य के. इस स्वरूप के अन्त्ग सभी प्रकार की रसात्मक 
अभिव्यक्तियाँ आजाती हैं. । वास्तु; मूर्ति तथा ,चित्र जेसी स्थूल 
क़लाओं से ज्ञेकर संगीत तथा: कविता जैसी, सभी कलायें रसांध्मक 
. असिव्यक्तियां होने से 'काव्यःहै | यही. कारण. है कि पसिद्ध 
कलाममज्ष श्री रायऋष्णदासजी ने साहित्यद्पण तथा रस गंगाधर 
की काव्य-परिभाषञं को कल्ला-मात्र के लिये उपयुक्त पोया। 
. उनका कहना है कि--काव्य की जो परिभाषा अपने यहाँ हे. उसे 
यदि व्यापक रूप. में ,लंगाइये, तो वह काव्स की परिभाषा नहीं 


अंक 
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रह जाती; चित्र, मूर्ति, कबिता, संगीत आदि कल्ामत्र की परि 

षा बनाने के लिये, एक--देशीय रूप देकर काव्य की परिभाषा 
प्रस्तुत को गई हैं। अधातू काव्य की परिभाषा की पूृण व्याप्ति 
तभी होती है, जब हम “वाक्य रसात्सक काठ्य के स्थान पर 
'कृतिरसात्मिकाकला' कहें था “रमशणशीयाथरग्रतिपादकः शबदद 
काव्यप्त” के बदत्त 'रमणीयाशथेप्रतिपादिक क्रृत्ति: कल्ला? । वस्तुत्त 
हमने 'काब्य' तथा 'बाक्य? का जो रूप ऊपर निधारित किया हैं 
उसका ध्यान में रखन पर उक्त दोनों परिभाषाओं में बिना कोई 
शाच्दिक हेर फेर किये ही 'रसात्मक' अथवा 'रसणीयाथ श्रतिपादकः 
श्वाक्य के अन्तगत सभी कलाओं को लिया जा सकता है। 
मेरा अपना अनुमान-तो यह हैकि उक्त दोनों परिभाषायें सम्स- 
बत; उस काल से चली आ रही थीं जिस. समय 'काव्य? तथा 
वाक्य! अपने मूल अथ में प्रयुक्त होते थे; और साहित्यद्पणकार 
'तथा रखस--गंगाघर ने केबल उनका पुनरुद्धार करके कविता में 
लागू किया । जेसा इन भ्रन्‍धों में “कविता! के लिश्ने किया गया, 
व सा ही सम्भवतः अन्य कलाओं के लिये तत्तदूसम्बन्धी पनन्‍्धों 
. में भी किया जाता होगा । इसका सब से अच्छा प्रमाण “विष्णु 

'धर्मोत्तरप्‌” नामक मनन्‍्ध है, जहाँ. एक से अधिक कलाओं मे 
कविता के समान ही 'रसात्मकता का उल्लेख किया गया है; यहाँ 
पर विभिन्न कलाओं से सम्बन्ध रखने बाले आवश्यक जउद्धरणों 
को 'बिष्णुधर्मात्तरम' में से दिया जा रहा है;--- 


(१) नास्य-शक्षार-हास्य-कण्णा-वीर-शैद्रभयामकः । 
.. चीभत्सांदभुत-शान्ताएया नव नाध्य-रसा समता 
.. ६२) गान-नव॒ रखाः । सत्र हास्य-छज्ञर्यॉमध्यम-पत्चमी। 


वीररोद्रा-दूभुतेषु घडज्ञपत्तयमी । करुणे निषादगा- 
स्क्षारी | वीभत्स-सयानकयो्थेंबतम शान्ते मध्यमस्‌ । 


[ १० ॥ 


तथा लया। | हास्य श्टज्ञाय्यो म ध्यमा । चीसत्ससया- 
नकयोर्विलम्बितम । वीररोद्रा दुभुतेषुद्रत । 
(३) नुत-रंसेन भावेग समन्वितं थे ताल्ननुग काव्यरसानुगं थे 
गीतानुग चृत्त-मुशन्तिध्रन्य सुखप्रद॑ धमविव्धमज्य 
(४) चित्र आड्ार-हास्य-करुणा-वीर-रोद-भसयानकः 
वीभस्सादभ्ुतशान्तारज््या नव चिंत्र रसा स्मताः 
(५) सूर्ति-यथा चित्र तथैवोक्त खातपूबंनराधिप | द 
सुबगुंस्ष्यतात्रादि तन्च लोदेघुकास्येत्‌ । 


उपयु क्त अवत्तरणों से यह स्पष्ट हो जाता है कि भारतीय 
परंपरा के अनुसार, नाव्य आदि कलाओं में भी रस का वही 
स्थानथा जो कविता में | इन कलाओं को 'रसात्मक बाक्य' 
कहना उतना ही उपयुक्त है, जितना 'कबिता' को । अतः इन 
सभी अभिव्यक्तियों को काव्य -रस रूप कवि ( आत्मा ) की 
अभिव्यक्ति से युक्त 'वाक्य--कहुता अल्ठुचित नहीं है । 


. (४) काव्य-रस क्‍ 
अब प्रश्न होता है कि ऊपर 'रसो वे स;' कहकर जिस रस 
का उहलेख किया गया है, उनमें तथा काव्य रस में कोई अन्तर 
नहीं | वास्तव में इस प्रश्न का उत्तर काव्य के उक्त स्वरूप में ही 
निहित है । काव्य तो स्वभावत: अभिव्यक्ति है; जब कि बहू रस- 
स्व॒रूप ब्रह्म ( आत्मा ) यथाथतः अव्यक्क एवं कूटस्थ है; काव्य 
चक्लु, भोत्र, सन आदि से भोग्य है, जब कि वह इन सबसे परे 
है और उसके विषय में कहा गया है कि... #*«. 


यतो वाधि विनियतन्तें अप्राप्य मनसा सह । 
आनन्द अह्ययों विद्ान न' विभेति कुतश्च नोनः । 
ह ( हुं० उ० १, ६ ) 


[११ ] 


'शक्तिमान्‌ की अभिव्यक्ति शक्ति द्वारा होती है; आत्मा की 
अभिव्यक्ति शरीर द्वारा होती है, 'कवि' वाक्य' द्वारा ही व्यक्त हो 
सकता है, क्‍योंकि अभिव्यक्ति यात्र स्थूल्न-जगब्‌ की बस्तु है। 
अतः काव्य से वाक्यत्व, शरीरत्व. अथवा स्थूलत्व का पू्णमिाव 
कंदापि नहीं हो सकता, क्योंकि उसके जाते ही व्यावहारिक 
जगत का हर तभाव ही चला जायेगा । अतः वाक्यश्रित काव्य का 
रस शुद्ध ब्रह्मानन्द 'रस” नहीं हो सकता। इसी से काव्य-रस को 
भह्मानन्द न कहकर ब्रह्मानन्द-सहोदर कहा गया है। 


ब्रह्मानन्द से काव्य-रस भिन्न होते हुए भी तत्वय एक ही है, 
क्योंकि काब्यरस यथाथत: अव्यक्त 'रस” का ही व्यक्त रूप है । 
अतः इसके वास्तविक स्वरूप फो सममने के लिये अव्यक्त की 
व्यक्तीकरण-प्रणाली समभझना परमावश्यक है । 


व्यक्त जिस स्थूल-यन्त्र द्वारा व्यक्त होता है, उसकी रचना 
में ही सारा रहस्य छिपा हुआ है | इंस यन्त्र को हम व्यष्टि रूप 
में शरीर कहते हैं। इसका स्थूल॒तम रूप तो 'अन्नमय कोश! है, 
जिसमें पिण्डात्मंक तथा रसात्मक पदाथ हैं। इस कोश के कण- 
कण में भिदा हुआ 'प्राणमय कोश है, जिसमें बायव्य एवं वंद्यत्त 
तत्व हैं । 'प्राणमय' के अर अगु में 'मनोमय कोश” व्याप्त है, 
जो हमारी इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया शक्तियों को संचालित करता 
है तथा उनको सानारूप प्रदान करता हैं । मनोम॑ंय के मूल, में 
'विज्ञानमयं-कीश” है जहाँ मनोसय की. .सारी. अनेकता तथा 
मिन्नता एकत्व में परिणत हो जाती है-मनोमय की सारी सानात्व- 
सयी अनुभूतियाँ एक म्लूज्ञ अनुभूति का रूप धारण कर लेती 
है । 'विज्ञानमय' का सूक्ष्मतम रूप तथा स्रोत “आतन्दूमय' कोश 
है, जिसमें पूण, अद्वेत, आनन्दु-स्वरूप ब्रह्म है । यही यथा 
'रस' है। यहाँ पर 'अहंता! तक, नहीं रहती; अतः अभिव्यक्ति की 





[ १९ | 

बात ही वैसे हो सकती है । वह तो सवधा अव्यक्त 'रस' है 
व्यक्ती करण के साथ ही “अहंकार? भ्ारम्भ हो जाता है, जो पूर्ण 
अद्वत नहीं तो 'अन्यदिव तो अवश्य है। 

व्यक्कीकरणं का प्रारम्भ 'विज्ञानमय' कोश में होता है।इस 
कोश की अभिव्यक्ति सूक्ष्मतम है, जो 'भनोसय' तथा 'प्राणमय! 
में जत्तरोत्तर स्थूल होती हुई अन्त में अन्नमयकोश में स्थूलतम 
होकर इन्द्रियों का विषय बन जाती है--शब्द, स्पश रूप, रस 
गन्ध के अन्तगत “प्रिय” ( सुन्दर ), में परिणुत होकर श्रोत्रादि 
इन्द्रियों द्वारा आस्वाद्र हो जाती है। अन्नसय तथा प्राणशसय 
कोशों को 'स्थूल-शरीर! भी कहते हैं, ओर मनोमय को 'सृक्ष्स- 
शरीर! तथा विज्ञानमय को कारण-शरीर । इन्हीं तीनों शरीरों 
द्वारा वह अव्यक्त रस व्यक्त होता है; यही तीन 'स्तोम॑? हैं, जिनके 
द्वारा वह परिवृद्ध होता हुआ बतलाया गया हू --- 


यः स्तोमेभिवरद्धित्रे पृष्यभियों मध्यमेभिरंत नूतभेशि। । 
( $%६० वे० ३8, ३२, १३ >) 


इंस अभिव्यक्ति को कांरण है 'अव्यक्त' की शक्ति जिसको 
बाक, माया आदि नामों से पुकारा जाता है और जिसके प्रादु 
भूत होते हद्वी, ब्रह्ममाया, धनात्मा-ऋणात्मा अथवा कवि-बाक्‌ 
.. का" हू त* चल पड़ता ह; इसके फलस्वरूप 'स्वयंभू यक्ष ( आध्मा 
का पल्लेख हो चुका है, वह शरीर-त्रय के उपाधि भेद से कंबिं, 
भनीषी तथा परिभू रूप धारण करता हुआ कोशों में यथोचित 
अर्थों ( विषयों ) की स्थापना करता हू :--- 


.. कविमनीषी परिभूः स्वय भुयीथातथ्यतो३रथा न 
व्यद्धाच्छाशंवतीभ्यः संमाभ्यग |. (य० बें० ४०, घ) 
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( ४ ) एक्त्व--अनेकत्व--अद् त 


क्रविवागत्मक ढवत के इस व्यक्तीकरण सें, एक ध्यान देने की 
ब्रात यह है कि कवि ( आत्मा ) की अभिव्यक्ति जितनी अधिक 
स्थूल होगी, उस पर 'वाक्‌! ( माया ) का आवरण उतसता ही 
गहरा होगा और रस-स्वरूप आत्मा ( कबि ) उतना ही परोक्ष 
रहेगा । इसके विपरीत उसकी अभिव्यक्ति जितनी सूक्ष्म होगी, 
'बाक्‌! के | आवरण उतना ही हलका होगा ओर आनन्द्स्वरूप 
आत्मा उतना ही अधिक प्रत्यक्ष होगा । अतण्ब हमारे स्थूल शरीर 
में बाक्‌ (माया या ग्रकृति ) का आवरण बहुत स्थूत्न होने से, 
“कवि! ( आत्मा पूर्णतया परोक्ष रहता हु और उसकी जो अभि- 
व्यक्ति भी होती हे, बहू केबल आमास-मात्र रसस्व॒रूप ब्रह्म 
: का जो छुद्गतम परमाणु मिलता भी हे, वह भी माया-शवलित । 
. थद्दी कारण है कि हम अपने स्थूल श्रह्में से जिन भोंगों को 
भागते हैं, उनसे हमें केवल क्षणिक सुख ही मिलता है, जिससे 
हमारी 'प्यास! अतृप्त ही रह जाती हू । द 

इसके अतिरिक्त बाक-कवि या माया-म्रक्ष एक ही रस-स्वरूप 
आत्मा के ऋण तथा धन्न पक्ष होने के कारण, वाक्‌ द्वारा: असि- 
व्यक्त 'कवि' का स्वरूप रसात्मकता में अरसात्मकता अथवा 
वि-रसात्मकता भी (मिश्रित रखता है. | इसके फल॑स्वरूप परम 


'चतन्‍य तथा आनन्दू-स्बरूप आत्मा की अभिव्यक्ति हमारे स्थूल 
शरीर में, पानी के बुदूबुदों की भाँति, अनेक क्षणिक भावों 
के रूप में होती है । परन्तु ज्यों ही हम स्थूल शरीर से सूक्ष्म की 
ओर जाते हैं, त्यों ही बात बदल जाती है--रसात्मकता में 
निरसात्मकता कीं कठुवा कम होने लगती है, भावों की क्षण- 
भन्ञ रता के स्थान पर स्थायित्व आने लगता है और अनेकता 
एकता की ओर अग्रसर होने लगती है यहाँ तक कि (विज्ञानमय! 


[ ९४ | 
कोश में जाकर सारा नानात्व एकत्व में परिणत हो जाता हैं 
जिसके भीतर संज्ञान, आज्ञान, मेधा, रृष्टि, ध्ूति, माते, मनीषा, 
जूति, स्मृति संकल्प,ऋतु असु, काम आदि सभी का सभावेश हो 
जाता है*। अनेकता के साथ ही उनकी विभिन्नता भी चली 
जाती है और वहाँ केवल 'रस' ( आनन्द ) की ही अनुभूति होती 
है | इसीकों रस की मधुमती भूमिका कह्दा है. जिसका चित्र 
पात&जल योग के भाष्यकार व्यास ने इस प्रकार दिया है :--- 


धुमतीं भूमिकाँ साक्षातकुबतो$स्य देवा; सत्वशुद्धिमन्ुपश- 

तः स्थानिरुपलिंमन्त्रयन्ते "भोइहास्यताम, इह रम्यतामू, कमती- 

आडयंभोग:, कमनायेयं कन्या, रसायनसिंदं जरासृत्यु' बाधते 

वैद्यायसमिदं यानप््‌ अमीकल्पद्ट-माः, पुण्या मन्दाकिनी, सिद्धा 

महध॑य:, उत्तमा अनुकूला अप्सरस: दिव्ये श्रोत्रचल्लुषी, बजापम 

काय: स्वगुणी: सब-मिद्मुपाजितमायुष्मता, प्रतिपय्यतामिद्मक्षय- 
मजरममरस्थान देवानां प्रियमित्ति । 


.. यहां पर आनन्द के अनेक भौतिक और अलौकिक प्रतीकों 
के द्वारा विज्ञाममय कोशस्थ मधुमती भूमिका की 'रसालुभूति! का 
स्वरूप दिखलाने का प्रयत्न किया गया है । बेद्‌ में इसका बशुन 
अर सरल तथा संरस है।--- 


यत्न ज्योतिरजंखं यस्मिन लोक स्वहिंतम । . 
यत्नानुकाम बरणं चिनाक अिदिये दिवः 
लोकायत्र ज्योतिष्मन्तस्तत्न मामतंकृषधि । 
. थज्न कामा निकामाश्च यन्न चृश्नम्य विष्टपम्‌ । 
. स्वथा च्‌ यत्र तृप्तिश्च तत्र भाभमुतं कृधि। 


| कै ...>--_««>««ममम>भ>भी.. सनी फनी पा पर फैन -फ़ैलन सा फल फा फैन". 
थक 4७4».-५-..००)३७००७०७०-०७०७० ०००४3» है") हएी 
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यत्रानन्दाश्च मोदाश्च मुदः प्रमुद आसते । 

कांभस्तु यत्राप्ता: कामास्तन्न मामम॒तंकृधि । द 
क्‍ ( ऋ० घे० 8, ११४, ७, १० ) 
उपयु त अनेक क्षणिक भावों लथा “एक? मात्र रस के बीच 
भें उन भावों की स्थिति है, जो कई हैं और स्थायी हैँ। यदि हम 
कोशों को ध्यान में रखकर चलें, तो “अन्नप्य! में स्थूल इन्द्वियों 
के संनिकष से होने वाली अनुभूतियाँ ही क्षरिणक भाव हैं जो 
प्रतिक्षण बदलते रहते है और 'विज्ञानमय”ः में इन सब का एक 
तथा साधारणीकत रूप है। इन दोनों कोशों के बीच में 'प्राणमय' 
कोश में पहुंचकर 'अन्नमय' के %णिऊ भाव स्थायित्व अहण कर 
लेते हैं और मनोमय में जाकर यही स्थायीभाव रसत्व कर लेते 
हैं । स्थायीभावों की इन दोनों अवस्थाओं में कोई गुण-भेद नहीं 
है, केवल मात्रा-भेद है। अत: भानुदल ने अपनी रसतरद्धिणी में 
पहली अवस्था के स्थायीभावों को 'अलोकिक रस” कहा है। 
इन दोनों की व्याख्या करते हुए तरज्ञिणीकार ने कहा है कि पहले 
प्रकार के तो वे रस हैं, जो व्यावहारिक जीवन में अनुभव किये 
जाते हैं. जब कि दूसरे प्रंकार के थे है, जिनकी अनुभूति स्वप्न 
देखने, मनोराज्य करने तथा काव्य आस्वादने में होती है। इस- 
लिये रसानुभूति की अवस्थायें निम्नलिखित कही जा सकती ' हैं:--- 


(--अन्नमय कोश. क्षशिक भाव... 
. २->शीखुमसय कोश ९ द न्तंव्‌ स्थायी भाव (€ लौकिक रस 9 
। ३--मंनोमय कोश . नव रस ( अलौकिक रंख ). 
४--विज्ञानमथ कोश. पक रस ( ब्रह्मानन्दू सहोंदर ).. 
रसानुभूति के स्तर - भेद के अनुसार, रस के विभावक 
पदार्थों अथवा का्यों के भी चार भेद्‌ हो सकते है।-- 
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(१) सब्चारी काव्य, जो केबल क्षणिक भावों का उद्रक 
क़र सकते हैं। द 
(२) स्थायी काव्य, जो स्थायी भावों का विभावन कर सकते हैं। 


(३) रस काव्य जो उक्त भात्रीं को अत्यधिक तीज तथा 
सरल करके उन्हें रसत्व अदान कर देते हैं। 


(४) एक-रसकाव्य, जो अनेक रसों की परिणति कैषल 
एक 'रस! में कर सकता है । वास्तव में इस प्रकार का कोई काव्य 
'एसकाध्य' से भिन्न नहीं होता, अपितु 'रस-कांव्य! ही कांव्या- 
स्ादक के सहदयपन आंस्वादन-प्रयत्न आदि अनेक परिस्थि- 
तिथों के कारण 'रस' मात्र की अनुभूति कराने में समथ हो जाता 
है। अतः बस्तुतः काव्य के भेद तीन ही है । 


(६ ) नाव्य--श्र ष्ठ-काव्य 


.. प्रसन्‍्तु, सभी. काव्य रखानुभूति की अन्तिम अवस्था तक 
बहुंचाने में एक से समथ नहीं हो सकते ।ऊपर बिध्यु-घर्माचर 
में बर्शित नाल्य, गान, नृत्त, चित्र तथा मूर्ति नामक काब्यों क 
उल्लेख किया है ।इनमें से कुछ तो केवल दृश्य है और कुछ केषल 
अ्रव्य; इन दोनों के अतिरिक्त तीसरे प्रंकार का काव्य वह है.. जो 
दृश्य तथा श्रव्य दोनों होने के कारण 'मिश्रःकहा जा सकता है । ऐसा 
काव्य ही वस्तुत : संबोत्कृष्ट रसानुभूति कराने में सब से अधिक 
तंथा सुगमता के साथ सफ़ल हो सकता है, क्‍योंकि जहां अन्य 
कोव्य केबल शोत्र था केषल नेत्र द्वारा हमें विभावित कश्रो 
ब्रहोँ 'सिश्र! काव्य दोनों इन्द्रियों दवरा अपना प्रभाव डालंगा। 
इस प्रकार का काव्य 'ताथ्य!* ही हो सकता है, प्रसन्‍्तु ास्य! 





बह ता गे ५, े ' हे ल्काका कहना कर उप कअ+ आजा उ इक फ् पय ताप उ का उका आम 59४ 
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को नाटक का पर्यायंवाची समझना भूल होगी, क्थोंकि: इसके 
तल्‍्ब न केवल गीत, अभिनय तथा रस हैं, अपितु चौथा तत्वां 
पाठ भी है; जिसके साथ इतिहास-सहित वेद; घगे, अथ, उपदेश 
तथा 'संग्रह' का सम्बन्ध होने से नॉख्य नादक से पूतया प्रथक 
हो ताजा| है। नाट्य शब्द की उत्पत्ति 'नद धातु से हुई है 
जिसका प्रयोग केलव नृत्त, नृत्य, अभिनय आदि. अर्थों में हाता 
है; अतः उक्त 'नाख्य' को भारतनाख्य' कहना अधिक उपयुक्त 
है. क्‍योंकि प्रसिद्ध संगीत मज्ञ श्री जयदेवर्सिह के अनुसार 
. “भरत शब्द्‌ के भ. र तथा त क्रमश: भाव, राग एवं ताल के भी 
द्योतक हैं| 'भालविकाप्रिमित्र' में कालिदास से: चल्ित? नामक 
जास्य का जो वशन किया है. उससे भी 'नाछ्य' के एंसे ही रूप. 
का पता चल्नता है, जिसमें गीत, वाद्य, नृत्य, भाव, राग, ताल 
ओर अझमिनय सभी का समावेश था “चलित' में पहले मुरज- 
चाद्यननाद होता है; फिर मालबि का 'डपगान' करके चतुष्पद गीत: 
गाती है और गीत के वचनों को अपने अज्ञनें द्वारा अभिनय! 
. करती हुई 'नाव्य” करती है, जिसका सुन्दर-बणुन निम्नलिखित है- 


अ्रज्ञ रन्तनिहित-चचनेः सूचित सस्यगर्थे । 

 भादन्यासों लवमजुगततस्तन्मयत्व॑ स्सेषु। 
शाखायोनिभ दुर भिनयस्तद्विकल्पालुब्त्ती । 

'.... भावों भाव ज्ुदति विषयाद्‌ राग-वन्ध स व 





/ ल्लग्राह पाठमरवेदात सामभ्यो गीतमेवच । 
यजञुवदाभिनपात स्लानाथवाणादवि 0 (न[० श१० १, १, १७) 
पे ना० शा० १, १९०१६ | 
“ पा० चा० पा० १, २१३२; १, रे, 5;.१०; १२ । 
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चुलित' नाथ्य के उक्त वशन से स्पष्ट है कि इसके अन्त 
गत गीत, बाह्य, अभिनय, नृत्य आदि के रूप में दृश्य तथा श्रव्य 
दोनों तत्व रहते, थे । परन्तु, 'चलित' नाख्य तो एक प्रकार है' 
जिसमें एक गीत के अथ को दो अभिनीत कियां गया। चांन्य 
के व्यापक क्षेत्र भ॑ ता 'लोक-चरित्र”* का प्रदर्शन हो संकर्ना 
भी सम्भव था--- 


त्र गुणणोदुभवमत्र लोक -चरितं.नाना-रस दृश्यते । 
नास्स' भिन्नधचेजनस्य बहुधाष्येक समाशाथनम्‌ ॥ 


'ल्लोक-चरित? के ग्रद्शन ने ही रूपकों का रूप धारण कर 
लिया-।'अतः भारतीय नाव्यशास्त्र में नृत्य, अभिनय, वाद्य, गीत 
आदि के साथ साथ 'रूपकों' का भा विवेचन किया गया है । 
ताम्य विशेषतया रूपक--में पद्य-गींत के साथ ही 'गद्य 
बाक्यावली का भी थोड़ा बहुत ग्रयोग होता हागा। परन्तु, गद्य 
ज्ञासख्य' की द्रष्टि से, प्रासारभव ऐ, पंदथ्र की अपेक्षा कम म.रब की 
रही होगी; क्योंकि वह तो केबल बोली ही जांती थी, जिस कारण 
उसका नाम गद्य! ( बाद्ने याग्य ) था.। इसकी आवश्यकता 
तो कथानक के बशुन मात्र के लिये थी और रसोत्पत्ति से उसका 
कोई प्रत्यक्ष सम्बन्ध न था। इसके विपरीत पद्म-गीत ही में ऐसी 
लय होती थी, जिसके अनुसार नृत्य में पांद-न्यास किया जा 
सके; इसी कारण उसको गशत्यथंक ;पदू* धातु .से निष्पन्न 'पतद्म 
नाम दिया गया. है-इस प्रकार 'नाथ्य' के संसग में रहने से ही. 
पद्य-मीतों के अन्तंगंत भाज्ों को पद, पाद अथवा चरण, कहा 


$ 





' + ज्ञा8 शा० ३६, ११ ॥। 
। देखिये ना« शा० 4रवाँ अ्रध्यायव 5 - 
# पा० घा०:पा०४; ६०,११०, 8॥७ ६: ; हआ ३: 
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गया, क्योंकि प्रग्येक पद्च-भाग के साथ पक विशेष पाद-नन्‍्यांस 
होता था--प्रत्येक पद्च-भाग पदनीय अथवा चल॑नीय था । अतें: 
जिस प्रकार पाध्चात्य 'ल्िरिका (गीति-कांव्य ) को नामकरण 
लायर” ( एक वाद्य-विशेष ) के संसग में हुआ उसी भकारे 
भारतीय पद्मगीतों या पदों के मामकरंण का श्रेय नाख्य को है। 


नाख्यकी उपयोगिता का रहस्य काव्यं-मात्र की ससात्मकंतों 
में निहित है। काव्य तो वही है जो 'कविं पुराण” को व्यक्त करें 
आर रस-स्वरूंप आत्मा को आस्वाद्य बंचा सके | योग इस 
आस्वादन के लिये मंनेने, निर्दिध्यासन तथा समाधि का सहारा 
लेता दे--वाह्म इन्द्रियों को अन्तमुखी करके स्थूल्न से शुष्टम की 
ओर जाता हुआ सबिकल्पक समाधि में पहुँचकर इस अलुभूतिं 
को प्राप्त करता है.। काव्य का साग दूसरा ही है; नाव्यशास्त्र ने 
उसको भाव-विभाव-अनुभाव-संचारिसाव संयोग कहा है । 
दूसरे शब्दों में, काव्य एसे वाह्य-विभावों की सृष्टि करता है; 
जो, काव्यास्वादंक के हृद्य॑ में एंक प्रमुख भाव का छद्र क. तथों 
उद्दीपन करे और उसेको संचारिभावों द्वारा पुष्टकर रस रूप 
में परिणत करदे । संगीत से श्रीत तथा चिंत्रे अथवा मूर्ति से 
चौक्षुष॑ विभावों की हो रंष्दिं होती है जो श्रोत्र या चक्षु इन्द्रियं 
रा हमारे भीतर किसी भाव॑-विशेष को विभोविर तथा पोषित 
करते हैं, परन्तु इन बिभावों के एकं-देशीय होने के कार्रेण 
उंस' भाव के लिये रसत्व ' ग्रहण करता अर्समस्मेव 
नहीं तो' कठिन अवश्य हैं । इसके विपरीत नाथ्य- में 
श्रव्य' और दृश्य' दोनों ते होने से विभोषों का क्षेत्र अधिक॑ 
व्यांपक तथो विस्तृत हों: जाता है, जिसके परिशामंरंवरूप' भांवों' 
. का विशाबन तथा पोषण अधिक सरल हो जाता है; एक भाव को 
. छद्दीध्त तथा पुष्ठ करते के लिये बांध, गाने, अभिनयें, नृत्य आदि 
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न्ाव्य के सभी अज्ञ तदनुकूल विभाव उत्पन्न करने की श्रष्ठतम 
चेष्टा करते हैं, जिससे विभाषों की व्यांपकता के साथ साथ उन्तकी 
तीत्रता भी बढ़ जाती है। इसके अतिरिक्ति नाथ्य के रुपकत्व 
द्वारा 'लोक-चरितः का प्रदर्शन करने के लिये जिस कबा, अवस्था 
या घटना-क्रम का सहारा लिया जाता है, वह उस भाव-विशेष' 
के मूत तथा जीबित रूप को हमारे सामने खड़ा कर देता है, 
जिसस्रे वह साधारण सहूदूय के लिये भी ग्राहद्य हो जाता है । 


. नाथ्य के विभिन्न अड्ञों के सहयोग से एक ही रस, विशेष 
की निष्पलि अभीष्ट होने के कारण नाख्य हैं प्रयुक्त पद्य-गीतों 
को भी अपना स्वरूप. उसी रस के अनुकुल ढठालना पड़ता था 
जिसकी निष्पत्ति क लिये अन्य नाव्य-अंग प्रयत्नशील होते थे । 
अतएव भारतीय नाख्य॑-शास्त्र के बीसबें अध्यायमें 'बत्तिविकल्प' 
का वणुन किया गया है और अन्यत्र यह भी बतलाया गया है 
कि किसी रस के लिये किस बृत्ति को जागृत करना तथा किन 
किन गुणों या अलड्जारों का प्रयोग करना चाहिये । खूज्ञार तथा 
करुण रस में माधुलेगुणोत्पादक मृदुबंयों तथा बीर रौद्र तथा 
वीभत्स में अजगुणोत्पादक परुष बणों का अलुप्रास सहायक 
माना जाता है । इसी प्रकार रसानुकूल .यमक का ग्रयोग भी 
अनुप्रास का आनन्द दे सकता है और सरल उपमा, रूपक तथा 
दीपक से पद्म गीत की रसात्मकता में ब्ृद्धि हो सकती है। यही 
कारण है कि संरक्षत पद्म में रस के अनुकूल ध्यति रखने की 
प्रणाली अब तक चली आती है। रसानुरूप-शब्द्योजना का सब 
से सर्वोत्तम उदाहरण प्रसिद्ध शिवताणडव स्तोत्र में मिल्ष सकता 
है, जिसको आज भी कथक लोग अपने नृत्त में उतारते हैं. और 
. उसमें रस-निष्पत्ति के . लिये प्रयत्न करते हैं. | यहां पर उसकी 
कुछ पंक्षियां दे देने से यह बात भल्ीभांति अकठ की जा सकती है. 


[४५] 
जदाययीगलज्जल-प्रवाहपावितस्थले | 
गलेडचलम्ब्य लज्जितां भुजड़तुजढ़मालिकान 
डमडंडमड्डमड्डमन्निनाद्वड्मयम्‌ । 
चकार चराड्धताएडव॑ तंबोतु मः शिवः शिवम्‌ | 
जगा कशराह सम्भ्रमं श्रमलिलिम्पनि्री । 
बविलोल वीचिवज्नरी विराजमान. सु्धनि | 
धगद्धगज्ज़ चेलएललाटपट्टपावके | 
फिशोरचन्द्रशेखरे रति प्रंतिज्ञणं मम + 


रन्‍्तु, नाख्य-गीतों में एसे अलंकारों का कोई स्थान नहीं हो 
सकता, जिनको सममाने में बुद्धि-प्रयोग करना पड़े मस्तिष्क पर 
जोर लगाना पड़े । इसीलिये भरत ने केबल उपमा, रूपक, दीपक, 
यम्रक एवं अनुप्रास का ही उल्लेख किया है और श्क्लेषआदि 
का पूणुतया छोड़ विया है, बयोंकि उक्त रस-लाथ्य परम्परा में 
अलड्भार-सौन्द्‌4. परखने के लिये मनन चिन्तन करने को 
अदबकाश कहाँ | । 


इस प्रकार अनेक रसात्मक तत्वों को रस निष्पति के लिये 
उपयुक्त विभावों के रूप में एकत्र करके नाथ्य न कंबल अन्य 
काब्यों में श्रेष्ठ हो सकता था, अपितु घर्म-संस्थापन का एक 
प्रबल साधन भी हो सकता था, और सम्भवतः बहुत काल तक 
वह इस अवस्था में रहा भी । नाख्य शास्त्र" के अनुसार “नाख्य! 
की सृष्टि वेद्व्यबह्यार कों साववर्शिक बनाने के उह श्य से हुई 
ओर इसमें धम, अथे, यश आदि से सम्बन्ध रखने बाल्ले सभी- 
कर्मों की शिक्षा होती है. । एक समय जिस प्रकार समाज में 
कृत्रिम बेदियों पर होने वाले अग्निष्ठोमादि यक्ष हमारे पिणंडाणंड 
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तथा ब्रह्माण्ड की प्राकृतिक वेदियों में होने वाले आध्यात्मिक यश 
के प्रतीक तथा अभ्याख्यान होकर वैदिकज्ञान को सभी वर्णों क 
लिये प्रत्यक्ष करते थे, उसी प्रकार ऋग्वेद के सम्बाद सूक्तों को' 
रूपकत्व प्रदान करके 'सोमक्रयण” आदि में अवस्थानुकृति करके 
अथवा 'महात्रतः आदि में पद्म गीतों का नृत्त-समन्बित नाख्य 
करके अथवा महाभाष्य में उल्लिखित क॑ंसबंध” 'बलि-वध” जसे' 
लोक-चरितों का प्रदशन करके अथवा रामायण आदि का 


अभिनय करके धेद-ज्ञान या बेदू-व्यवहार! को. सभी वर्णों के 
लिये बोध-गम्य बनाया जाता था बंद-ज्ञान तथा वोेद्‌-व्यवहार 


को साथववर्शिक बनाने बाल प्रयत्नों का तर्त्वत: एक ही मार्ग. था, 
ओर वह था अमूत को पूर्ते- सूक्ष्म को स्थूल अन्त: को बाह्म 
तथा अनिरु क्त को नि#क्त करना | इसक लिये, धारणा, ध्यान 
तथा समाधि का मार्ग तो केबल ब्राह्मणों या योगियों के लिये 
ही सम्भव था क्योंकि अन्य बण ( क्षन्निय वैश्य तथा शूद्र ) 
जीवन-संग्राम म एसे व्यस्त थे कि उनका न तो इतना सभय ही। 
धा और न शक्ति ही जो बे साधना के इस सूक्ष्म-घथ कों ग्रहण 
करते । वे तो प्रवृति-माग पर चलते हुए उक्त स्थूत्वू-पथ का ही 
सहारा जे सकते थे । ब्राह्मण॒वर्शिक तथा साववर्शिक मार्गों का 
यह भेद मनुष्यों के सामाजिक गुण, कम तथा शक्ति पर आश्रित 
धा न कि उनकी जन्मजात परिस्थितियों पर | माझ्य आदि सभी 
काव्यों का सद्द श्य जनंसाधारण को रसानुभूति के लिये ते यार 
करना तथा - कद व्यवहार को सिखाना था। अतः उक्त सावष 
'शिक आयोजन सावजनिक आयॉजन होते थे,जिन 7 आबालवबूद्ध 
संब भाग केते थे, जब कि. ब्राह्मएवर्णिक वैयक्तिक साधना के 
किये व्यक्तिगत त॑ यारियों की आवश्यकता थी, जिसकी पूर्ति 
 बेंदाध्ययन द्वारा हों सकती थी; अतः यह साधना कुछ विशिष्ट 
व्यक्तियों के ही वश की बात थी | अस्तु नश्ख्य जनता के किये 


| २३ |] 


था जो सम्भवत: जनता के वक्ष व्यक्तियों द्वारा आयोजित 
होता था । 


( ७ ) काव्य या साहित्य । 


बेविककाल में नाख्य के क्षेत्र में जो उदार दृष्टिकोण दिखाई 
पड़ता है, बह सभी प्रकार के काव्यों के क्षेत्र में भी रहा होगा, 
क्योंकि उस समय समाज के किसी व्यवहार में संकीण ता अथवा 
अनुदारता का परिचय नहीं मित्नता | परन्तु, आगे चलकर यह 
बात न रह सकी ओर समाज में वेषम्य, भेदभाव, संकीणता 
तथा : अन्ुदारता ने घर कर लिया | इस परिवतन का कारण 
सम्भव॒तः वे प्रतिबन्ध और प्रतिषेध हैं जिनकी सृष्टि सृत्रकाल 
में हुई । 


आय-जाति के इतिहास में कोई एसी घठना अनृश्य हुई 
प्रतीत होती है, जिसके कारण उसको अपनी संस्क्ृति-रक्षा के 
लिये कुछ सामाजिक ग्तिबन्धों की स्ष्टि करंनी पड़ी। गृहमसूत्रों 
में स्त्रियों के यज्ञापवीत तथा बेदाध्ययन का अधिकार छीतन 
लेने के, विषय में शास्त्राथ मिलता है, जिसके परिणामस्वरूप ही 
सम्भवतः आगे चलकर उनका यह अंधिक्रांर छीन लियां गंया | 
बहुत सम्भव. है कि ऐसे द्वी किसी बाहरी प्रभाव से अपनी 
संस्कृति को बचाने के लिये ही वेद को लिखने तथा प्रतिलोम॑ 
विवाह कंरने आदि का निषेध कियांगया हो और आय- लोग 
विजातियों को -निम्नवग में डाल्ञकर स्वयं उद्चंबर्गीय बंन -गंये 
हों। परन्तु, इस प्रश्न पर. अत्यन्त गम्भीर विचार करने के 
पश्चात्‌ , में तो इस निष्कूष पर पहुंचा हूं कि बंहुत प्राचीनकाल 
में ही हमारे देश में बाहर से कोई एसी जाति आई, जो वेश्या- 
चत्ति पशु बलि आदि के साथ-साथ समाज में . वर्गवाद तथा 
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जातिं-पंथा भी लाई, क्योंकि में अधिकार पूथक कह सकता हूँ 
ये बुराइयाँ वैदिक समाज में नहीं थी । कुरीतियों के इस आयात 
से ही, समाज में संकीणंवा तथा भेद-भाव की. उत्पत्ति हुई और 
जो बण' शब्द्‌ केवल वर्णनात्मक था और व्यक्तियों के 'गुण' कम! 
आंदि का वर्शन भर करता थां, वही अब ऐसे बगे के लिये 
प्रयुक्त होने लगा, जो जन्म तथा परम्परागत कम पर आश्रित 
था, चातुबंण्य का आंधार गुण-कम के स्थान पर जन्म्त होने से 
बहुत बड़ा परिबतन ही गयां; समाज में समत्व के स्थान पर 
वैधम्य आगया और आयं-अनाये ऊँच-नीच, पविन्न-अपवितन्र 
तथा स्पश्णे-अस्पश्ण के भेद-भाव का उदय हुआ ।. इस 
नह विचार-धारा का पुरानी विचारधारा से. पर्याप्त . संघर्ष होना 
स्वाभ्ाविक था; परन्तु इस संघर्ष में विजय नई को ही प्राप्त 
हुई लगती है । क्‍योंकि यद्यपि दार्शनिक जगत्‌ में श्रीमदृभगधदू 
गीता द्वारा. तथा काव्य ( कल्ला ) के क्षेत्र में भरत-नाख्यशास्त्र 
जेसे प्रन्थों द्वारा चातुरगेण्य के पुराने आदेश की पुनः स्थापनों 
सी की गई है, परन्तु यथार्थतः इनका उद्द श्य दोनों बिचार- 
धाराओं में समभोता कराना ही है, जो व्यवहार में स्थायी. रूप 
से सफल न हो संकने के कारण नई लहर को न दबा सका 


इस परिवरतत का प्रभाव काव्य मात्र पर पड़ा और नाव्य 
को तो इसने पूण तया बदल दिया । अत: नठ, नत'क तथा रैलूष 
आदि वेदिक* काल में पवित्र लोग सममभे जाते हैं, परन्तु 
रामायण ,तथा महाभारत में वही गर्हित तथा आचार-अ्रष्द 
समझे जाते हैं। नाख््य के वातावरण की यह विक्षति निश्चित रूप 
से सूत्रकाल में प्रारम्भ हो गई थी, क्योंकि नृत्य, गीत, वाद्य आदि 
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जो कौपीत की कश्राह्मण) में आदरणीय तथा पवित्र कलाये है 
वही पारस्कर ८ यृझ्य सूत्र में द्विज-बर्णों के लिये सबथा स्याज्य 
. समभी गई हैं नाख्य की यह दुस्वस्था विद्वःसमाज (प्राह्मयों ) 
की अवहेलना का कारण तथा परिणाम दानों ही रहे होंगे । 
चगंबाद में विश्वास करने के कारण, विद्दद्वग ने निम्नवर्ग को 
ऊंपर उठाकर अपने स्तर में लाने की अपक्षा, उनसे प्रथक होना 
अधिक अच्छा समक्का; पतित तथा आचारश्रष्ट नटों को सुधारने 
की अपेक्षा उन्होंने अपने लिये प्रूथक काव्य की सृक्ठि करना 
अच्छा समभा जिससे वे उस गर्हित वातावरण से बचे रह सके। 
इसलिये जिस काव्य? शब्द का प्रयोग कला मात्र के लिये होता 
था, बंह केबल विद्वानों की “कला के लिये ही प्रयुक्त होने लगा, 
जिसको वे लोग उक्त अ-हित नाख्यादि के विपरीत स-हित 
बनाते की इच्छा से 'साहित्य' कहने लगे। 


इस साहित्य या काव्य के भी अ्रष्य, हृश्य तथा मिश्र भेद ही 
रहे; परन्तु इनके अन्तगत लिखित काध्य ही हो सकता था, 
क्योंकि मूर्ति, संगीत, चित्र तथा नाख्य आदि तो निम्नवर्ग के 
गर्हित बातावरण में थे. जिससे दुर रहना अधिक अच्छा संमभा' 
जाता था । श्रव्य काव्य में गद्य तथा पद्म दोनों का अन्तभाव 
था और मिश्र में दोनों का मिश्रण । हृश्य काव्य . सस्भवत: बहुत 
काल तक बिद्वानों द्वारा उपेक्षित ही रहा; परन्तु जसा बात्स्यायन 
के काम-सूत्र से पता चलता है, लगभग चौथी या पांचवी 
शताब्दी ३० पू० में किसी न क्षिसा मकार के सुरुचिपूर्ण तथा 
स-हित भ्रव्य-काव्य का होना नागरिक जीवन के लिये आनिवाय 
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समझा जाता था। इंसी प्रबुत्ति के अनुसार, नाख्यशास्त्र में भरत- 
भुनि ने गीत, वाद्य, रूपक तथा अभिनय आंदि को सुसंस्कृत 
रुचि के अनुकूल तथा बेदिक संदाचार के अनुरूप बना के सहित 
श्रदय काव्य की परम्परा को पुनः प्रतिष्ठित किया । परन्तु, कांला- 
' उतर में विंद्वढ्ग ने नाख्य के अन्य ग्रकोरों को छोड़कर केप॑ल 
रूंपकों का ही . अधिक अपनाया, क्‍योंकि इसमें आदेश लॉकं- 
चंदरितों का चित्रण होने के कारण सदाचार की पुष्टि अधिक 
सम्भव थी। अत्ंव श्रव्य-काथ्य में एक रूपक-परम्षरा.. चतू 
पड़ी, जो बंतमानयग तक चल्ली जा रही है।.  . / : 


साहित्यवादी विद्वानों के हाथ में काव्य मे जब नया रूप 


पाया, तो उसको कंबल क्षेत्र ही सीमित नहीं हा गया, भ्रपितु 
उसके परिमित क्तेबर ऐं बहने वाले 'रक्तः को स्वस्थ तथा शुद्ध 
करने के लिये 'शक्य-चिकित्सा? का भी पयांप्त प्रयोग. किया गया। 
ब्रह्मानन्दन्‍सहोद्र! रस को काव्य का लक्ष्य मनाते हुए, उन्होंते 
तद्विरोधी बातों को पृणतया निकाल फेंका । यही कारंण हो कि 

साख्य' के विभिन्न व्ंज्ञों में, भारतीय नावख्यशास्त्र में सभी के 
लिये वेदानुकूलतां देने का प्रथत्त होने पर भी,: केवल 'रूपकः ही 
अपनी स्थिति को अक्षुएणु रख सका; और रूपकीं में भी उन्हीं 


प्रकारों का प्रचार अधिक हुआ, 'जो सुरुचि, संदाचार तथा 
मयादा दो अच्छे प्रकार निभा सकतें थे | अतएवं नाख्यशास्त्र में 
'समवकार! आदि के लिये बहुत से “बन्धकुटिलानिं? वर्जित कर 
दिये गये और 'पहंसन' में केबल लॉकोपचांस्युक्ता वाता” को : 
स्थान दिया गया | इसी भयादावादी प्रवृत्ति के फलस्वरूप नाटक 
_ नादिकाओं के अतिरिक्त रूपक के अन्य प्रकारों को! पंर्नपने का 
अबसर कम मिलना. । हु (पी 
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साहित्यवाद या मर्यादाबाद की इस कॉँट-छाँट के होते. हुए, 
भी, काव्य ने अपने नये: रूश में पुरानी सभी स्वस्थ प्रयुतियों को 
प्राय: बनाये. रक्खा | रस-निष्पत्ति अन्तिम ध्येय होने के कारण 
तदनुकूल 'शुणों? तथा ध्यनियों का-कांब्य में हाना पहले के समान 
ही चलता रहा है। यही कारण है कि न केबल सं॑रक्षत पत्य-काब्यों 
में अपितु गद्य-कारव्यों में भी विषय तथा पंरिस्थिति के. अनुकूल 
भाषण-धथध्यनियों का प्रयोग करने का गँयंत्न किया जाता है । पद्म 
की संगीतात्मकता' तथा नाख्य में गीत और वाद्य का प्रचुर प्रयोग 
भी इसीतलिये बना रहा। नांम्य! के. सभी अद्भ नाटक? से होने 

उसको रस॑-निष्पत्ति' के लिये,सब से अधिक उपयुक्त सममभां 
गयां; इसलिये संस्कृत में अन्य - रूपकों, की अपेक्षा नाटक.ही 
अधिक लिखे गये । 4 


45. «€*॥ 

“ काव्य की परिधिं सीमित होने पेर पद्म तंथा गद्य को विकसिंत 
हारने का अंबंसर मिलो, क्‍योंकि अब उन्त पर से “नाथ्य,का 
अद्ू श हट गया और उनकी रंचनां स्वतन्त्ररूप से होने लंगी। 
अब नांख्यंशास्त्र में उल्लिखितें चारे सीर्धारंण अलज्भारों के 
अतिरिक्त अन्य अलक्षारों कां :भी प्रयोग होने लगा। नास्य .के 
दासत्व में रहते हुए पत्चय में कोई प्रबन्धांत्मकता ' सम्मेव नहीं थी। 
स्वतन्त्र होतेही उसमें नये नये प्रबन्ध -स्वरूपों की स्लृष्टि होने 
लगी । अब पद्म केबल 'श्रव्य' न रही, बह लिखी तथा पढ़ी भी 
जाती थी; इसीलिये उसमें बुद्धितत्व के लिये अधिक अवकाश था। 


गयण्य के लिये ते यह स्व॒तस्त्रता अत्यन्त लाभप्रंद हुई। नाव्य॑ 
के दासत्व में रहते हुए तो उसे काव्य-रूप ग्रहण करने का अबसर 
ही न मिलता था । परन्तु अब उसने कथा, कहानी, आख्यान 
तथा आंख्यांयिका अदि के रूप घोरंण किये और प्य के सभी 
खुब्डार, सौष्ठव तथा श॒क्कि -विभव को प्राप्त किया । परन्तु विंद्वानों' 
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के हाथ में पढ़कर जहाँ गद्यकाव्य तथा. पद्च-काज्य को स्वतन्त्र 
विकास का अंवसर मिला वहां उसमें ब॒द्धितत्व का प्राधान्य भी 
बढ़ता गया । इसका परिणाम यह छुआ कि कभी कभी तो 
बौद्धिक कलाबाजी को ही काव्य समझ लिया गया और रस- 
निष्पत्ति का लक्ष्य केवल 'दृम्भ? साथ्र रह गया। 
द (८ ) साहित्य काव्य के भेद | 
. काव्यरस का विवेचन करते हुए, हम देख चुके हैं कि सभी 
'कोशों' में आनन्दस्वरूप आत्मा की अभिव्यक्ति समान नहीं 
होती। पाँचों कोशों में रसानुभूति की अवस्थाओं को क्रमश: 
शुर-रस ( ब्रह्मानन्द्‌ ) काव्य-रस ( ब्रह्मानन्द्‌ सहोद्र ),, रस- 
नानात्व, स्थायीभात तथा संचारी भाव। कद्दाजा सकता है जिस 
कंबि की आत्मानुभूति जिस कोश की होगी, उसकी अभिव्यक्ति 
भी उसी स्तर की होंगी । अतः काव्य के भी इस दृष्टि से पांच 
भेद किये जा सकते हैं। राजशेखर ने अपनी "काव्य मीमांसा' 
में इसी-बात को ध्यान में रखकर काव्य के क्रमशः स्वायंभुब॑, 
पश्वरं, आपम्‌, आर्षीकम तथा आर्षीपुत्र॒कम्‌ नाम से पाँच भेद 
किये हैं ।एक दूसरा विभाजन बैदिक साहित्य में अभिष्रत है; उसके 
अनुसार प्रत्येक कोश की अनुभूति प्राप्त किया हुआ कवि तथा. 





_उसके काव्यका बन परस्पर“विलोम धातुश्रों द्वारा किया जाता है- 
 कौश : |. कवि. .. काव्य... 
>्ञानम्वृमंय | देव (विव्‌ धातु) [वेद (विदूधातु )... 
.. २-विज्ञानमय | कवि ( कथ्‌ धांतु ) वाकू (वक धातु)... 
इ-मनोमय. | मनीषी ( सन्‌ धातु ). | नाभ ( नम धातु ) 
० आय ला 
४न्‍्प्राशमय | परिभूया मतिभू  [प्रभायाप्रतिभा. 


र-अन्नमय_ पुर : छ्प....... 


| २९ । 
( 8६) आदि झतरि और आदि कर्ता 


भारतीय परम्परा के अनुसार बाल्मीकि € बाह्मीक ) आदि 
कवि माने जाते हैं | कहा जाता है कि व ब्राह्मण॒-कुल में उत्पन्न 
हुप थे परन्तु बचपन में दी उन्हें माता-पिता ने त्याग दिया, कुंछे 
बतीय छुटेरों ने उन्हें शरण दी और ल्लूंट-पाठ का पेशां 
सिखाया, जिसंसे वे जीवन निर्वाह करने लगें.। एक दिल उन्होंने 
०क साथु को देखा । उसके पांस आते ही उन्होंने कहा, “जो 
कुड्ठ हो, वह रख दी; नहीं तो जीवन से हाथ घोना पड़ेगा ।” 
साधु ने बाह्मीक को यह जानने के लिये धर भेजा कि उनके 
अन्य सम्बन्धी इन कुकर्मा में साथी है या. नहीं । जब वह अपसे 
घर पहुँचे, तो उनका भ्रम जाता रहा | स्त्री ओर बरूचे तक 
उनके कुकर्मों में साथ देने के लिये तयार नः थे। साधु ने.उन्हें 
उल्टा राम नाम जपने का उपदेश दिया और स्वयं यहाँ से चला 
गया । वर्षों तक. बे राम का नाम जपते रहे । बैठे-बैठे उनके शरीर 
पर एक भारी बाँची बन गई। अन्त में वहाँ साधु आया और 
उसने बल्मीक ( बॉबी ) मे से उन्हें निकाला । बल्मीक में से 
. निकलने के कारण उनका नाम वाल्मीकि हो गया और वें बड़े 
भारी ऋषि हो गये। एक दिल जब बे स्नान कर रहे थे, तो 
उन्होंने देखा कि. एक निषाद ने क्रौश्व-सिधुन में से एक को मारे 
डाला है | ऋषि के हृदय में मत पक्षी के लिंयें करणा उमड़े . 
पड़ी ॥ घातक पर क्रोध करके उन्होंने उसे शाप दिया।. यह शाप 
अनायासं ही एक श्लोक के रूप में उनके मुंह से निकल पड़ा.।. 
यह सब: से पहला कबिता थी | ब्रह्माजी के कद्दनेसे तब महर्षि 
: बाल्मीकि ने रामायण नाम का एक काव्य लिखा हो 


._* ; यह पक छोदीसी कथा है; जो आदि कवि तथा आदि कबिता क्‍ 
के विषय में कह्दी जाती है ।-साधु-सन्तों,के सम्बन्ध में: अलौकिक 
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घटनाओं को सुनने के हम अभ्यस्त हैं; अतः वाल्मीकि के जीवन 
की. घटनाओं पर हम भक्त ही विश्वास करलें, परन्तु यह . 
विश्वास करनी कि वाल्मीकि से पहले कविता ही नहीं थी और : 
सब से. पहल उन्होंने ही कबिता की, संब के लिये सम्भव नहीं। 
हम देखते हैं कि रामायण के बहुत पहल ही एक विशाल वैदिक 
साहित्य विद्यमान था । स्वामी द्यानन्द सरस्वती के अनुसार ; 
यदि चार संहिताओं को अपौरुषेय माना जाय, तो भी तत्तिरीय : 
संहिता, ब्राह्मण, आरण्यक तथा उपनिषद्‌ साहित्य प्र जो कवि 


त्वपू्ण स्थल भरे पड़े हैं, उनको देखकर रामाग्रण-कार, को आदि 
कवि नहीं माना जा सकता । यदि सारे वैदिक साहित्य को ही 
अपोरुषेय मानलें, तब भी भाषा तथा साहिब. के ऋमिकु विकास 
में विश्वास रखने वाला ब्रतमान युग यह कभी नहीं मान सकता - 


कि रामायण जसे उत्कृष्ट काव्य की छूष्टि यकायकः बिना किसी 
पू् परम्परा के होगई । थोड़ी देर के लिये यह मी मानलें कि 
अलौकिक-सत्ता-संम्पन्न ऋषियों के लिये इस प्रकार के चमत्कार 


कर दिखाना कोई असम्भव नहीं है, तो भी यह केसे सम्भव है : 
कि उसमें पहल मनुष्य, हृदय रखते हुए भी अपनी अलुभूति की . 
अमिव्यक्ति किंसीन किसी रूप में न करता कराता हो और ' 
फ़लत: किसी न-किसी प्रकार के काव्य का निर्माण न करता हो 


जब रसात्मकतां कविता का प्रधान गुंश है और यह सचमुच 
ब्रह्मस्वोद-सहीदर' है, तो कबिता का प्रारम्भ तभी से मानना : 
पड़ेगा जंब से मनुष्य में रसानुभूति की शक्ति है, क्‍योंकि वह 
अपनी अनुभूति की अभिव्यक्ति कियें बिना . नहीं रह सकता 
चाहे वह अभिव्यक्ति गय में हो या पद्म में, अनुष्दुप में हो या | 
त्रिष्ठुप॑ में | रेडियो, रेल, तार आदि. वस्तुओं के विषय में कहो 


। 
| 
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जा सकता है कि उनका जन्म अ्रमुक देश में, अम्मुक फाल प्ें और 
अम्रुक व्यक्ति के द्वारा हुआ क्योंकि ये दृश्य-मूला बस्तुयें है 
जिनका समाज ने अपने जीवन काल में न केबल प्रास्म्भ और 
विकास देखा है, अपितु उनका पूव-अभाव भी देखा है | परन्तु, 
कंबिता तो अनुभूति-मूला होने से इस पदाथ्थ-बर्ग में नहीं आा 
सकती; बढ तो इच्छा, ज्ञान, क्रिया, भाषण, प्राण, सन आदि 
तत्वों के वर्ग पं आती हैं, जिनका व्यक्ति तथा समाज के साथ 
अन्योन्योश्रय सम्बन्ध है और जो किसो न किसी रूप में तब से 
हैं. जब से व्यक्ति या समाज 'का अस्तित्व है। इसलिये समाज 
अथवा भाषण, भाषा आदि सामाजिक सम्पत्तियों के इतिहास के 
इतिहास में कविता का प्रारम्भ कब और किस के द्वाराहुआ 
यह बतलाना उत्तना ही असम्भव है, जितना प्राण, मन अथवा 


संमाज आदि के उत्पत्तिकाल को बतलाना | 


परन्तु, इससे यह अशभिप्राय नहीं कि आदि कवि तथा आदि 
कविता के विषय में जो परम्परागत कथा चली आई है, वह 
निरथक है। वस्तुतः इतिहास. तथा काल के. विषय में हमने जो 
. दूषित धारणा बना रकक्‍खी है उसके फारण हम उसे समम ही 
नहीं पाते । हमने समझ रकखा है कि पदाथ-विज्ञान के जगत 
के अतिरिक्त कोई जगत ही नहीं और न , उसके प्र रक काल से 
भिन्न. कोई काल। यथाथ में, जसे पिण्डाण्ड स्थूल शरीर के अन्त 
गत्त:आने वाले अन्नरसमय कोश तथा प्राशमय कोश तक, ही 
समाप्त नहीं हो जाता, उसी प्रकार बह्माण्ड भी कंबल पिश्डात्मक 
रसात्मक, बायव्य तथा वैद्य, त पदार्थों से निर्मित स्यूल जगत्‌ तक 
ही सीमित नहीं हद । स्थूल शरीर णव॑ स्थूल-जगत्‌ के परे सूक्ष्म- 
शरीर एवं सूक्ष्म जगत्‌ भी है. जिसकी मनोमयकोश” कहा जाता 
है.और जिसमें उत्पन्न होकर काल स्थूल-जगत्‌ में क्रीड़ा. कर रहा 
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हैं। मनोसय कोश से भी परे विज्ञानमयकीश! है, जिसमें कारण- 
शरीर और कांरए-जगत आ. जाते हैं। इंसी कोश में 'महाकाला 
की क्रीड़ा दिंखांई पड़ती है, जों मनोंमय-कोश में सुबिकसितहोकर 
स्‍्थुल-शरीर तथा स्थूृज्न-जगन्‌ केकोल का रूप धारण कर लेता 
है । बहुत सी वस्तुयें, जो हमें स्थूल-जंगत में अनन्त और अनादि 

सी दिखलाईं पड़ती है, वासस्‍्त॑व में इस कारण जगृत तथा महाकाल 

में सान्‍्त और सादि हैं। रसापुभूति तथा तंज्जन्य कबित का 
आदि भी हमें यहीं. देखना चाहिये । 


अतः आदि-कविता की उत्पक्ति किसी व्यक्ति-विशेष से न 
मभानकरं'जीव से समानता पढ़ेगी। जीव ब्राह्मय' अथवा ब्रह्म के : 
कुल का है, परन्तु पिठ-वियुक्त होफंर इस शरीर में भटकता है। 
शरीर में अनेक पथ ( संयुज्य भाग ) हैं; अतः उसे आध्यात्मिक 
रूपकों. में पकेत ( मू० पव्रवत्‌ ) भी कहा जाता है | इसी पव॑त 
प्रर रहने वालें क्राम, क्रोध झादि लुटेरे ही. उस ब्राह्मण सन्तान 
को अपनाते . हैं; और ,उसे अपना ल्ूटनपाट :का पेशा सिखलाते 
है अन्त में परभसाधु: परसश्वथर की कृपा से: उसे ज्ञान होता. 
'है (कि.जिस माया तथा. तज्जनित विषयों के लिये वह: काम, 
क्रीधादि लुटेयें का कुत्सित - पशा. करता है. वें. भी उसका साथ - 
देने की उद्यत नहीं । इस- ज्ञानं से उध वैसग्याजत्पन्न: होता है 
आर सुभाग पर चलने की तीत्र इच्छा जाग पड़ती हैः। साधु : 
उसका उं्टे राम नाम का उपरेश करता है; जिसके द्वारा वह 
ब्रह्म समान हो जाता है। यही मह॒र्धि 'बाल्मीक हैं, जिनके विषर्य 
में तुलसीदास जी ने कहा है... ५ 


जद्दा नांम जपत झंग जाना | वधात्मीक धए: ब्रह्म समाना॥ 


| हैडे | 


.. परन्तु, ब्रह्म-समान होने से पहले उन्हें स्थूल-शरीर तथा 
सूक्ष्म-शरीर की विशाल बल्मीक ( बॉबी ) को हटाना पड़ेंता हे, 
तब कहीं वे बाल्मीक होकर विज्ञानमय कोश या कारणु-शरीर में 
पहुंचकर उक्त गति को पाते हैं। ब्रह्मगसमालता को ही रस के 
प्रसंग में ब्रह्म सहोद्रता कहा गया है और इसी को प्राप्त करके 
तपाशुद्ध जीव आनन्द-मसयकोाश की रामायण? को समभतता है 
अनुभव करता है और श्लोकवद्ध करने में समथ होता है । जसा 
ऊपर कहा जा चुका है. विज्ञानमय कोश में ही 'मधुमती भूमिका? 
है और वहीं पहुंचकर जीब यथाथ 'कवि' कहलाता है। 


.. यही आदि कवि की अवस्था है | इस अवस्था तक पहुंचे 
हुए योगी कबि में ढ त-भाव नहीं रह जाता । इससे नीचे स्थूल 
तथा सूक्ष्म-शरीर में जीव तथा माया आलिल्ञनबद्ध से ( संपरि८- 
वक्तो इब) कहे जाते थे, उन “द्वा,सुपणा सयुजा सखाया ” में से एक 
मिट जाता है और केबेल “अन्यद्व? की अ्रघ्चु भूति मात्र रह जाती 
है-..'यत्रवापधन्यदिव स्थात्तत्रासन्योन्यत्पश्येदन्योंबन्यज्िग्र दन्यो5ड- 
न्यद्रसयेद्स्न्योड्न्यद्देदन्योउन्यच्छ रुयादन्यो उन्यन्यन्मन्बीतान्यो 
अन्योडन्यो वन्यस्स्प्शेदन्योी उन्‍यद्धिजानीयात्‌”* इस  'अन्यद्व 
की अनुभूति यधाथ 'द्वत! नहीं है; यह तो अलंकार मात्र है, 
जिसमें स्व' ही 'इद्प्र' रूप में रहता हैः... 


' *श्रथातो5हंकारादेशण्वाहमेंबी धस्तादह मुपरिष्टावह् पश्चादह॑ 
पुरस्तदाहं वक्षिणची5हमुत्तरतो5हबेबेद स्वंरसभिति ।****स बा एप 
पव॑ पश्यन्न व सन्‍्वान णवं विजानन्नात्मरतिशत्मक्रीड आत्ममिधुन 
आत्मानन्द: स्वराद || 

* छू७ डउ० ४, ३, ६१.। 
| यद्दी । 
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आदिकवि के रूपक, में, इसो जोड़े को क्रोच्च-मिथुन कहां 
गया है, जिसमें से एक के वध होने पर, ऋषि बाल्मीक द्वारा 
आदि-कविता को जन्म मिंतता है। क्रोच्व शब्द ध्वन्यनुकरण- 
मूलक है, और जिस पक्षि-विशेष को यह नाम दिया गया है, वह - 
शब्द भी एसा ही करता है। योगी भीं ध्यानावस्था में अ नेक 
प्रकार के शब्द सुनता हुआ, एक ऐसे शब्द पर भी पहुंचता है, 
जिसको 'हीं? क्री; क्रौअ_ आदि कहा गया है और जो सुनने में 
ऋैच्च रब सा लगता है। अतः इस अवस्था में 'जीव-साया को 
कश्व-मिथुन कहना पूर्णतया उचित है ।इसका वध करने के _ 
लिये योगी की, दोनों भौहों से जो एक धल्ुष बनता है, उसको 
छापनाना पड़ता है; इस धनुप में प्रत्यभ्वा नहीं होती (तु० क० . 
जामें परच नहीं है रे--कबीर ) नासिकाम्म में क्लेकर दोनों भोहों* 
के बीच में स्थित ध्याल-बिन्दु की ओर चित्त एकाश्र करते रहने 
को शर-संघान करना कहते हैं । स्थूल-शरीर में क्रीड़ा करने वाला - 
सन रूपी ब्याध इसी शर-संधान द्वारा एक क्रौव्च-पक्षी को मार, 
गिराता है; जिसके फलस्वरूप ऋषि द्वारा शापित होकर वह, . 
€ मन ) सदोव अशान्त तथा अस्थिर रहताप॑ है । द 


... इस शर-संधान द्वारा लक्ष्य-बध तंभी हो सकता है, जब 
राम-नाम का उह्ठा जप कर लिया जाय | उल्टे राम-नाम का : 
अर्थ केवल 'मरा' सममा जाता है, परन्तु बस्तुतः इसका अथे . 
इससे अधिक है। हम ऊपर देख चुक हैं कि आत्मा को विभिन्न 
अवस्थाओं में देव, कवि मन, प्रतिभू तथा पुर कह जाता है और 
उसकी स्थाभिव्यक्ति को क्रमशः चेद्‌ बाक, चाम, प्रतिभा तथा 
. हूप कहा जाता दै। वास्तव में जिस शब्द से किसी के 'स्थ' की | 
अभिव्यक्ति होती है वही उसका नाम है. अतः सामान्यतः आत्मा 


अमर पका असम 3०. "मनन ० । ७ पाना ०॥पात प+-आ पाना +*ीि४० "पवन रनाकनपन्नन--+- पल क--.3-+-33-3-७-...००न०- ०-3... ०3 आज+५ज फैलनमक 


के श्रृू० गीं० ४ १० ) 
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की इन सभी 'अभिव्यक्तियों को नाम! कहा जा सकता है। इस 
नास का सीधा क्रम तो बेदू, वाक्‌ नाम तथा रूप है, परन्तु उल्टे 
क्रम में रूप, नाम वाक तथा वेद हैं । अत: स्थूल-जगत के 'रूप 
से बेद की ओर जाने को ही उल्टा अप कहते हैं। जो जीव 
स्थूल जगत के भमदों में फँसा है, उसको ऊपर उठने का एक 
यही मार्ग है कि वह इस उल्टे तमाम का सहारा लेकर शनेः शमे 
स्थुल-जगत्‌ से सूक्ष्म तथा कारण जगत्‌ की ओर अम्मसर हो | 
'राम का जल्ठा मरा! अथवा 'सोहह' का उल्टा 'हँसो! जपने का 

ही अथ है। सीधे नाम में शक्तिमान से शक्ति का प्रबादह होता 
है, परन्तु उल्टे में शक्ति से शक्षिमान की ओर जाना पड़ता है । 
इसलिये ब्रह्म के नाम के पहले उसकी शक्ति का नाम रख देने 
से भी उलह्टे नाम का सिद्धान्त सिद्ध हो जाता है | अतः सीतार। 
शाधाक्षष्णु, पावती-परभेश्वर आदि का भी जप किया जा सकता 
है | परन्तु जप में नाम का उच्चारण मात्र पयोप्त नहीं; नामोंरुचा- 
रण तो केवल !संयम, ध्यान समाधि द्वारा स्थूल जगत्‌ से ऊपर 
उठने का सहारा मात्र है 

आदि-कवि-सम्बन्धी कथा की इस व्याख्या से स्पष्ट होँकि 

इसमें भारताय साहित्य का देश-काल गत इतिहास नहीं मिलता। 
इस कथा से यदि रामायणशुकार के विषय में हमें कुछ भी पता 
चलता है तो यही कि रामायण के लेखक एक परम योगी थे 
ओर रामायण में उन्होंने जो कुछ लिखा है, वह एक साधारण 
कथामात्र नहीं है, उसमें उसकी उच्च आध्यात्मिक अनुभूति की 
अभिव्यक्ति भी हूं | बहुत सम्भव है कि रामायणकार का नाम 
पहले से ही वाल्मीक रहा हो, जिससे वाल्मीक” बाँबी) के रूपक 
में उसकी संगति बैठ गई, परन्तु स्थूल-जगत्‌ के आवरण को 
 बाँवी के रूपक द्वारा प्रकट करने की परिपादी च्यब॒न-कथा 
भी मिलती है और सम्भत: बहुत पुरानी है। 


| रेट ] 
की उत्पत्ति होती है, जिसे व्याकृता ध्वनि या केवल ध्यनि भी 


कहते है| जो बुद्धि, प्राण आदि में होती हुई स्थुल अज्ञों द्वारा. 
व्यक्त होती हा-- 


तस्य प्राण च था शक्तियां श्र बुझा व्यवस्थिता । 


ब्िबतंभामा स्थानेषु सपा भेद प्रकाशते । क्‍ 
( बाण प७ १, ११७ ) : 


धारतबिक विकार इसी नाद या बाक में होता है और इसी 
से आबुत होने पर अविकारी स्फोठात्मा भी बिकारी अतीत होता . 
ह। » अतः सूत-संहिता स्फोटात्मा को प्रणव या ओंकार के 
नाम से दो प्रकार का बतलाती हू “एक पर या ब्रह्म -रूप, दूसरा 
अपर या शब्द रूप" । शब्दु-रूप स्फोट या प्रणव ही नादु था 
बाक्‌ से युक्त होता € और. इच्छा, ज्ञान, क्रिया की दृष्टि से. - 
विविध रूप में व्यक्त होता हुआ नाना वर्णों की स्रष्टि करता हैं;- 


शणोति य इम स्फोर्ट सप्ते शोत्र न शूल्यट्रक 

येन बाग व्यज्यते यस्य व्यक्तिराकाश आत्मन: ॥ 
ख्वधान्नो ध्राह्मणः साक्षाह्ाचकः परमाव्मनः ' 
स सबभमन्तोपनिषद्‌ वेद्वीज॑ सनातनम्‌ ॥ 

तस्थ छासन चयोचर्णां अकार्याभ्गूह॒ह। 

-धायन्ते येस्त्रयो गुणानामथबृत्तयः 





+ शब्द्र्पोध्चमभिष्यक्त वू त्तिभेदें तु बेकृतता। । 
ध्यनथा समुपोहस्ते स्फोदात्मा त्नभिद्यदे । ( द्वो० प० १-३५ 9 
>< स्वभावभेदा जित्यले द्वर्वद्रीधंप्लुता।, बे । 
..ग्राकृतह्य ध्यवे/काल शब्दस्थेत्युपचर्यते ॥ 
* नादुस्य क्राजजन्मत्वात्‌ न पूर्वों घापरशंच सश... 
अक्रम। ऋमसपेणनेद्वानिवंभायते 0... 
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तंतो5क्षरसमासप्तायमखजद्भमगवानंजम।... 
अन्तस्थोष्मस्वरस्पशदीघहस्थादि लक्षणाम्‌ ॥ 


( भी ) नाद, अनाहतनाद तथा महानाद 


शेबागम के अनुसार सब्चिदानन्द शिव से शक्ति, ;शक्ति से 
फारणनाद तथा नाद से बिन्दु उत्पन्न होता ह ( आसीच्छक्तिस्ततो 
नादों नादादििनदु: सभुद्धब: ); यहां पर साद को 'महानाद' कहा 
जाता ह और “अट्ठप्रकरण' के अनुसार बिन्दु” को अनाहतनाद्‌ 
कहा जाता है € बिन्दुरेव ससाख्यातो ब्योमनाहतमित्यपि ) इसी 
अनाहत नाद या बिन्दु से 'काय नाद' पैदा होता है ( मिद्यसाना- 
पराद्िन्दो रव्यक्तात्मा र्वोउडभवत्‌ -), जो नाना बर्णों मो गद्य- 
पद्मात्मफ रूप में अ्रकद हो जाता है ( वर्णाव्मनाविर्भवति गद्य- 
पद्मादिभेद्त: ) 


कुछ शैवागमों में इसी बात को दूसरे हंग से कहा गया है। 
जनके अनुसार शिव के साथ उसकी शक्ति का अविन्नाभाव 
सम्बन्ध है; इस शक्ति का नाम क्षान-शक्ति हैं. जोसारी अभि- 
ज्यक्ति का निमित्त कारण है, शिव-शक्कि के संयुक्त तत्व से 
परिग्रह-र्शाक्त का जन्म होता है, जिसका नास 'क्रिया शक्ति भी 
' है। वही विन्दु है, जी अभिव्यक्ति का उपादान कारण है। यह 
छुद्ध. ओर अशुद्ध-भेद से दी प्रकार का ' है; शुद्ध विन्दु को 
'महामाया? तथा अशुद्ध बिन्दु को 'माया! भी कहते हैं। शक्ति 
तथा बिन्दु के सम्बन्ध को विकल्प अथवा भेद-ज्ञान कहते हैँ। 


| परः परतर ब्रह्मशानाभन्दादिकेक्षणम्‌। 

 ग्रकर्ष ण प्रणवः थरमात्‌ पर॑ ब्रह्म स्वभावत! ४ 
अपरः प्रणवः साधाचछब्द्स्थ सुनिमल्/। 
प्रकर्षेण नवस्वस्य देतुत्वास्पणवः इम्ुतः ॥ 
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क्ाव्यस्थात्मा स एवार्थस्तथायादिकवेः पुर 
क्रोश्चद्वन्द्रवियोगत्थं शोक श्लोकत्वमागता ॥| 

परन्तु, काव्य एक अरण्यरोदन नहीं है। यह पक ऐसी 
अभिव्यक्ति है, जिसे श्रोता की अपेक्षा है; इसमें एसी ध्वनि है, 
जो प्रतिध्वनि प्राप्ति के लिये उपयुक्त स्थल चाहती है.। चाहे कवि 
'स्वान्त: सुखाय' ही क्‍यों न लिखे, उसमें वह सामथ्य तथा 
जद श्य निहित रहता हे जिससे कबि का प्ररक भाव शोता या 
पाठक के हृदय में भी उसी भाव को उत्पन्न कर देता है । श्री कुप्पु- 
स्वामी शास्त्री ने बाल्सीकि की ऋषिता के विषय सें इसी प्रकार के 
विचार प्रकट किये हैं:-- । 

“गत ४6 880णाते €क्का।0 एी ऊंशॉकाट्रछा09, (6 8 
प्रशष्रांडघछोदकोओए 8789890860, 7707९ 06 50 कन 
8078 €्वृषढाणा शाप. क्रा0्प्रश्ा एरशांट'३ ठजा 
009807ए8४0॥ 8७076  पघिंठ 0७99 70607 गा $-2-8, 
ति8॥ ४08 ईशा एछु०छ७7०फ 8 ॥9॥ शा 97 79 # 
96०ग्राजएं काठ 2]0089078 8090 07 #'07. ॥॥6 
0एाईशांए एणी 7888 छाप #980 ऐ6 ग[6 छा 2"0ए6॥ 7 
067 प्रा॥8 708779 १७कछापे फ्रणा & 4७४९7 8५770॥०: 
९88 एा. छाई छाते ही6 छाफकछपरतंठ, 64 'छए छाते. 
- $िबातिहएछ, णी. गीशाणा का 78890088, 2000 ंगशहु 0. 
गिह 060"ए 0ई छ0०९079, दिए ए8/ 8 ॥06 9860880779 
ण्ाक्वाह 00०७0ए 07 0ण04 90609, 8 80076 दाँणा:. 
शोर छणायते उ्यापरेक्र' ऐीह का, 07% अ्कव७: 
०एश॥ए778 90667 फ शा । 


. अतः काध्य-प्र रणा के उद्गम हे, जहाँ आज्त्रिक 'शक्ति? सैथां | 
बाह्य विभाव सहायक हीते हैं, वहाँ श्रोतो-सापेक्षता भी उसको एक 
मुख्या तत्व है। श्रोता-सापेक्षतां को.ही हम समाज-सापेक्षता! कह 
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सकते हैं । वल्मीक का शोक श्लोकत्व को कभी प्राप्त न होता 
यवि उनके पास ही क्रोभ्च-घातक व्याथ तथा उनके शिष्यगरण। 
सुनते धाले न होते-- क्‍ 
भा निषाद प्रतिष्ठां स्वमगमः शाश्वती समा । 
यत्क्रोश्वमिथुनादेकमब थी: काममोहितम्‌ ॥ 
तस्थेवं ब्रुवन्तश्चिन्ता बभूच हृदि चीक्षत: |. 
शोकात्त॑ नास्य शकुनेः क्विमिदं व्याह्ृतं मयां ॥ 
चिन्तयन्स महाप्राशश्वकार मतिमान्मतिम्‌ । _ 
शिष्यं चैवानबीद्वाक्यमिदं स मुनिप गवः । 
पाद्वद्धी5क्तरसमस्त॑त्री लयसमन्वित: | 
शोकात्त स्य प्रदृत्तों में श्लोफ भवलु नास्यथा: | 
शिष्पस्तु तस्य ब् बतो मुनेर्वाफ्यमनुत्तमम । 
.. प्रतिञश्नाह संहृष्स्तस्य तुष्टोष्भचदुगुरुू ॥ 
इस उद्धरण से स्पष्ट है कि लू केवल समाज ने बनकी असि 
व्यक्ति को संभव बनाया, प्रत्युत उसके द्वारा उस अभिव्यक्ति के 
'प्रतिप्रहएण' से चाह्मीक को परितोष भी हुआ । 


अब प्रश्न यह होता है कि बिभावों से हम क्यों आकर्षिन्न 
होते हैं और हमारी अभिव्यक्त समाज-सापेक्ष क्यों है। इस 
प्रश्ने के उत्तर के लिये हमें विभावों की तात्विक रचना पर बिचार 
ऋरना आवश्यक होगा | “यथा पिण्डे तथा ,बद्याणंडे! की लोकाहि 
को मारतीय इशन का प्रासाणिक सूत्र! कहा जा सकता है। अत्त: 
पिए्डाएड के अनुसार ब्रह्माण्ड में भी यही पाँच कोश हैं. और 
यहां भी 'विज्ञानमय” जगत के तथा सुक्ष्म अन्यदिष' से स्थूज्न- 
जगत के स्थृलत्थ तथा. अनेकत्व॑ का विकास हुआ हे । यह कह 
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जा चुका'हे कि ज्यों-ज्यों स्थूल्ता ( माया ) का आवरण बढ़ता 
जांता है, त्यों-स्यों 'रस-स्वरूप' आत्मा परोक्ष होता जाता है और 
उसका रस माया-शवल्षित होकर सुख दुखे।दि अनेक रूपों में 
प्रकट होता जाता है ।साथ ही माया इस परोक्ष आत्मा के 
सोन्द्य्य या रस को शब्द-रूप-रस-गन्धस्पशात्सक जगत के रूप 
में व्यक्त करके, उसको भोगने के लिये शोन्रचक्लु रसमाप्राणत्व- 
गांत्सक ए रिद्रय जगत का निर्माण करती है; इन दीनों जगतों में 
से एक में आकषण है, दूसरे में चाह; एक में काम है. दुसर में 
. रति, एक में इंच्छा है दूसंर में ठप्ति | इंस द त-सिद्धान्त के द्वारा 
जहाँ एक को अनेक करके एक पूर्ण को अनेक अपूर्णों में विभक्त 
कर दिया जाता है, बहाँ इन -अपूर्णों के भीतर अपने से बाहर 
पूणता को खोजने की प्रवृत्ति भी उत्पन्न, हो जातो है इसके फल- 
स्वरूप एक ओर हम जड़ वाह्म-जगत के विभावों से आकर्षित 
ओर प्रभावित होते हैं तो दूसरी ओर बिश्व॑ के चेतन अन्तजगत 
के साथ उस आकंषण तथा प्रंभाव का आस्वादन करना चाहते 
हैं। अतएव कवि जड़े चेतन के शब्द, रूप, रस, गनन्‍्ध स्पश 
से प्रभावित होकर जहाँ वाह्य जगत में खोइई हुईं पूणता बेखता 
हैं, वहाँ उससे विभावित भाव की अभिव्यक्ति करके 'सहृदय? 
(समान हृदय ) प्राणियों के साथ तादात्म्य स्थापित करके 
पुणत्व लाभ करना भी चाहता है। अतः: किन्‍्हीं अंशों में अडलर - 
का यह कहना ठीक है कि कवितादि सारी कलायें अपु्ु. मनुष्य 
के पूर्ण होने के प्रयास की द्योतक हैं । 


के अर 


भारतीय महाकाब्य 
(क) प्रम्परागत लक्षण. 


. हम देख चुके हैं कि जब काव्य साहित्य! हुआ, तव उसके 
शत्र की सीमा भी संकुचित हा गई। इस संकुचित अथ में भी 

व्य काव्य के तीन भेद हैं--रशय, पद्म तथा मिश्र" | इनसें से 
पत्ञ काव्य भी तीन प्रकार के होते हैं / १) महाकाव्य, ( २) 
खण्डकाव्य तथा ( $ ) म्ुकक काव्य 4 छठी शताब्दी में दंश्डी 
ने अपने काव्यादश में महाकाव्य के लक्षण इस अकार दिये हैं:- 


सर्गबन्धों महाकाष्यमुच्यते तस्य लक्षणम्‌ । 
आशीनमस्क्रियावस्तुनिदंशों चापि तम्मुखम ! 
इतिहासकथोस्धतमितरद्वा सदाभ्रयम्‌ । 
अलुर्भर्गफलायत्त' चतुरोदासनायकम्‌ | 
नगराणवशेलतु चन्द्राकोंदयवर्यनेः । 
मन्त्रदूतप्रयाणाजिननायकाब्युद्यरपि । _ 
अलंक्रतमसंक्तिप्तं रसभावनिरनन्‍्तरम्‌ | 
सर्गेरनतिविस्ती एं श्रव्यचुत्त । सुखंधिभिः | 
सं्वंनत्नभिन्नवृष्तान्ते हपेत॑ लोकरखनम। 
काव्य कत्पात्तरस्थांयि जायते सदलंकृति+: 


अत: इसके अनुसार महाकाव्य एंसे सर्गा में विभक्त होना 
चाहिये जो बहुत बड़े न हों। इसके आमुख में आशीषाद, देव- 


+ पद्च' गध' च मिश्र च तत्रिधेत ब्यचेस्थितसू--दं ढी । 
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नमस्कार अथवा अन्ध के कथावसु को सूचित करने वाले पह 
'होने चाहिये। इसका कथानक इतिहास कथा या अन्य सदबृत्त 
पर आश्रित होना चाहिय । महाकावय सें धरम, अथ काम तथा 
. मोक्ष चारों पुरुषार्थों का उल्लेख होना चाहिये । उसका नायक 
चतुर और जद्ात्त हो | नगर, समुद्र पत, ऋतु, चन्द्रोद्य तथा 
सूर्योदय के रूप में प्रकृति-वशन हो. उद्यान-बिहार, जल-क्रीड़ा, 
मधु-पान आदि के रूप में उत्सव वणुन हो; विप्रत्वम्भ, विवाह, 
कुमार-जन्म आदि रूप में पारिबरिंक जीवन का चित्रण ही तथा 
मन्त्रणा, दूतप्रयाण, युद्ध ( आजि ) नायकाश्युद्य, आदि के रूप 
' में सामाजिक अधवा राजनीतिक जीवम का चित्रण्ण हो। महा- 
काव्य आकर में छोदा नहीं हाना चाहिये । अलड्डार, रस तथा 
 भांव का होना आवश्यक दै, क्‍योंकि 'लोकरखन! उसका मुख्य 
लक्षण है । उसके सगे सिन्नवृत्त होने चाहिये और बह नाटकीय 
संध्रियों तथा भ्रव्वत्व गुण से युक्त होना चाहिये।इस प्रकार का _ 
काव्य कल्पान्तरस्थायी होता है । 


क्‍ लगभग यही लक्षण अ्रप्मिपुरताण (३३० ) काव्याल्रक्वार 

( १ ) सरस्वततीकण्ठाभरण ( ५) आदि में भी दिये गये है; परन्तु 
सब से अधिक बिस्तार के साथ उनका निरूपण पन्द्रहवी शताब्दी 
में विश्वनाथ ने अपने साहित्यदूपणं में किया है, जिसको तुलना 
सक अध्ययन के लिये यहाँ दिया जाता है।-- 


सर्मवन्‍्धोी महाकाब्यं तजेकों सायकः सुरः । 
सद्द, शः धन्रियों बापि धीरोदात्तगुणान्वितः 
एक वंश-भवा भूपा। कुलजा बहचो5पिया | 
शक्ञारवी रशान्तानामेको $ड़ी रस इष्यते । 
. आंह्ञानि सवेडपि रसा: सर्वे नाठक-संघयाः । 
इतिहासोद्धव बृत्तमन्‍्यक्षा सल्लनाथयम्‌। 
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अंत्वारस्तस्य वर्गाः स्थुस्तेष्वेक॑ थे फल भवेत्‌ | 
झादी नमस्क्रियाशीवां वस्तुनिदंश एवं बा। 
प्कवृत्तमयः पद्य स्वसाने अ्यचन्तकेः ॥। 
नातिस्थरपा नातिदीर्धा सगा अशष्ठाधिक्ा इह | 
लानावृत्तमथः क्ापि सर्गः कश्चन दृश्यते। 
सर्गान्ते भाविसर्गस्थ कथायाः सूचनं भचेत । 
संध्यासूर्य न्ठु रजनी प्रदोषध्यान्तवासराः ॥। 
पातमध्याह्ममुग याशलत वनसागरा। | 
खंभोगविप्रलस्भी च मुनिस्वर्ग; राध्यराः ॥| 
र्णप्रयाणोपममन्त्रपुण्ीद्यादयः । 

चर्यानीया यथायोगं साह्लीपाहा अमी इह ॥। 
कथप्ेवृ सस्य वा घास्ना नायकस्येतरस्यवा । 
नामास्य सर्गोपादेयकथया सर्थभ नाम त॒ु।॥। 


अत; साहिध्य-दपंण के अनुसार महाकाव्य सगवन्ध होना 
चाहिये, जिसमें कम से कम्म आठ सर हों, जो न बहुत छोटे 
ओर न अति बड़े ही हों। प्रत्येक सगे में एक ही छन्द हो, जो 
अन्त से बदलना चाहिये; कभी कभी एक सगे नाना छुन्दों में भी 
हो सकता है| हर एक सग के अन्त में भावी सगे के बिषय की 
सूचना दे देनी चाहिय्रे नायक कोई सुर या छुलीन क्षत्रिय हो, 
जिसमें 'धीरोदात्त” के शुण हों; और धीरोदात्त* होने के लिये 
महासत्व, अतिगम्सीर, क्षतावाव, आदत्मश्लाघाहीन, स्थिर तथा 
अहंकार को छिपाने वाला होना आवश्यक है | एक ही वंश के 
कुलीन राजा हों तो.एक से अधिक नायक भी हो सकते हें। 


कि कब बन »+ काकापिणाशियएएए पफिएणाणशिशणशिलगाक कक ऊ्ऋ के क नी ० ७० +-+ 


अिन्कन न्‍अननननकना-0 44494 थकान उनका कग पाकतागापनान चना नितिन पी कनपकक 4०८०-80 अपापरकाविगगफकनििकनफीण333.क्‍-.3.५.--२०५३-००७न आन /ककग कफ पक कील, 


. + मदासस्वोष्तिगस्सीर: फ्मावाणविकत्थना स्थिरोनिगृढ़ाहंकारो 
भीरोदात्तों इद़्मता (दु० रूण३ ). ... ० 
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प्रधान रस या तो शृद्धार होना चाहिये या बीर अथवा शान्त 
दूसरे रस केबल सहायक मात्र होने चाहिये। कथावस्तु के 
संगठन में नाठकीय संधियों का प्रयोग आवश्यक द। कथानक 
या तो ऐतिहासिक हो था उससे किसी सब्जन का चरित द्वीत्ा 
चाहिये | महकाव्य का लक्ष्य चतुब गे ( धर्म, अशे, काम, मोक्ष ) 
की प्राप्ति है और उसके प्रारम्भ में इंश-वन्दना, आशीव्वाद्‌ 
अथवा कथा,वसतु के निर्देश के पश्चात्‌ कभी कभी सज्जन-प्रशंसा 
तथा असज्ञजन-निन्दा भी होती है। यथा-अवसर इसमें संध्या 
सूथ, चन्द्र, राति, सायंकाल, अन्धकार, विवस, प्रभात, मध्याह, 
मृगया, पर्नेत, ऋतुओं, बनों सागरों संभोग, विप्रल॑ंभ, ऋषियों 
स्व॒ग , नगरों यज्ञों युद्धों, आक्रमणों बिवाहोत्सवों, मंत्रणा, कुमार- 
जन्मादि विषयों का साड्पाज्न बणन होना चाहिये । इसका 
नामकरण कवि के ताम पर अथवा कथानक, नाथक था अन्य 
पात्र पर द्वीना चाहिओ, परन्तु प्रत्येक स्ग का नाम उसके बण्णे- 
विषय के आधार पर होना चाहिये। 


(ख ) लक्षण का भ्रथ 


. विभिन्न ग्रन्थों में उल्लिखित महाकाव्य-लक्षणों का मूल्य 
अकते हुए हमें यह याद रखना चाहिये कि इन लक्षणों में कुछ 
बातें एसी हैं, जो निश्चित तथा अनिबाय है और जिनके विषय 
में आचाय लोग एकमत हें, जबकि कुछ बातें ऐसी हैं, जो अनि- 
श्चित तथा गोण हैं और जिनके विषय में आचाण . लोग एकमत 
नहीं हैं। पहले प्रकार में निम्नल्रिखित हैं :-..... 


(१) नायक का चतुरादात्तत्व |. 
(२ ) चतुगर्ग-आप्ति का लक्ष्य । 


[| ४९ । 
(३ ) रस की उपस्थिति । व 
- € ४9) कथानक का ऐतिहासिक आधार या सदा भ्रयत्त । 

. और दूसरे प्रकार में निम्नलि खित लक्षण आते हैं:-- 
(१) सर्गों का रचना या संख्या* । द द 
(२ ) वण्ण-षिषयों की सुची । 

(३ ) काव्य या सर्गों का नामकरण ॥ 


निस्संदेह पहले प्रकार के लक्षणों में साहित्य का भारतीय 
आदश निहित है, जब कि दूसरे में उस आदश के व्यक्तीकरण 
फ्री प्रशाली । पहले का सम्बन्ध महाकाव्य की आत्मा से हैं, 


जैसका, “स्वरूप समाज की संबुद्ध तथा ऊ्जेस्वित प्रज्ञा क्लरा 


निर्धारित किया जाता है; दूसरे का सम्बन्ध महाकाव्य के शंरीर 
पे है, जिसकी रचना व्यक्ति-विशेषों कवियों ) द्वारा होतो है । 
आदर्श' है थुगयुगान्तस्थायिवी शाश्बत और सुसंम्कृत 'शक्ति' 
# आदेश, जिसका पालन अनिवास्ण है; काव्य-रचना कबरियों 
रा उसका व्यक्तियत “आज्ञा-पालन! है, जिसका प्रत्येक कवि 
प्रपती शक्ति, निपुणता तथा अभ्यास के अनुसार. सम्पादित 
रे में स्व॒तन्त्र है | यही कारण है कि रामायण, महाभारत 
_मारसंभव, रघुवंश, बुद्धनचरित, सोन्द्रानन्द, शिशुपाल बंध 





*कहीं समभों की संख्या अथवा उसके श्लौकों को गिनती का उस्लेख 
ब्ेल्कुल्न नहीं हें साहिस्यद्पंण में सर्ग-संख्या न्यूनतम आए हें, परन्तु 
स्येक ख्ग का विस्तार निश्चित नहीं है, इेशान-संद्विता में न्यूनतम, 
7 संख्या के अतिरिक्त अधिकतर संख्या भी दी गई है ( अष्टसर्गात्न' 
| न्‍यूज ज्िशस्सगरदध्धि नाधिकम ) और पद्मन-संख्या भी ३० से २०० 
[के निश्चित करदी है। 


[| ५० | 


किराताजु नीय आदि जहाँ प्रथम प्रकार के लक्षणों में सहमत 
हैं, पूणंतया एकमत हैं, वहाँ दूसरे प्रकार के लक्षणों में बे एक 
दूसरे से अत्यधिक विभिन्न हैं-किसी में एक नायक है, तो किसी 
में अनेक; रामायण में सात काण्ड हैं; तो महाभारत से 'अठारह 
पर, रघुवंश में १९, बुद्धचरित में २८ तथा रत्ताकर के 'हरविजय? 
में ५० सर्ग' हैं | इसी प्रकार सग-रचना तथा वरण्ण-विषयों के 
चयन में पयोप्त अन्तर पाया जाता है | अतः लक्षणों के प्रथम 
प्रकार की महद्दाकाव्य के स्थायी तत्व कह सकते हैं और दूसरे 
की अस्थायी । _ 


अस्थायी-तत्वों का विश्ल॑षण करने से हमें इनकी अनेकता 
या विभिन्नता में भी एक ध्रव एकता मिल सकती है, जिसके 
द्वारा भारतीय महाकाव्य की. आत्मा! के लिये शरीर-रचना की 
जाती है । महाकांव्य के वग्ण॑-विषयों की सूची को ध्यान से देखने 
पर पता चल्लता है कि बश्ण-विषयों को चुनाव मानव-जीवन के 
पूण क्षेत्र खे किया जाता हे, जिसको निश्चलिखित भाँगों में 
विभक्त किया जा सकता है।-- 


(१ ) व्यक्तिगत साधना । 

(२) सानव का प्रकृति से सम्बन्ध । 

( ३ ) मानव का परिवार से सम्बन्ध । 
. (४) मानव का समाज से सम्बन्ध | 


आचार्यों द्वारा बतलायें गये उक्त लक्षणों में बश्ण या प्रतिपाध् 
विषयों को सानव-जीवन के इन चार भागों मां इस प्रकार बांदा 
जा सकता है 


( १) चतुंबग प्रापि ।. 


[ ५१ ] 


(२) संध्या, सूण, चन्द्र, रजनी, ग्रदोष, ऋतु, पवृत,. वन 
पांगरादि | क्‍ 


(३ ) संभोग , विप्रतम्भ, विवाहोत्सब; कुमार जन्म आति | 
( ४) आक्रमण, युद्ध, मंत्रणा, ऋषि मुनि, यज्ञ आदि । 


इससे प्रकट है कि भारतीय महाकाव्य व्यक्ति के जीवन का 
अध्ययन प्रकृति, परिवार औ्रौर समाज के स्वाभाविक संनिकष 
में करना चाहता है; उसके अनुसार मानव-जीवन का पूणु चित्र 
इस व्यापक तथा विस्तृत प्रृष्ठभूमि के बिना नहीं मिल सकता 
क्योंकि मनुष्य की इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया शक्तियों की जा 
नानात्वयमयी अभिव्यक्ति 'जीवन! के नाम से पुकारी जाती है 
बह इसी प्रष्ठभूमि द्वारा विभावितं एबं उद्भावित होती है। 
अपनी इच्छाशक्ति से उद््‌भुत 'काम' द्वारा मनुष्य जिन सामग्रियों 
तथा सेवाओं” की माँग उत्पन्न करता है, उन्हीं का उत्पादन बह 
अपनी क्रियाशक्ति से उद्धत *अध्ः द्वारा करके उस माँग की 
पूर्ति करता है. माँग-पूर्ति के इस व्यापार में सद्सह्िवेक तथा 
आत्मानात्मभंद-बुद्धि होना अत्यावश्यक है, अन्यथा स्वाणवाद, 
इन्द्रिय-लोलुपता तथा अ्रष्टाचार का बोलबाला होने का छर॑ 
रहता है । इसी कमी को पूरा करने के लिये श्लानशक्ति से उद्धू त 
'बम! की आवश्यकता पड़ती हैं; धम ही इच्छा तथा क्रिया, काम 
तथा अंथ के बीच साम॑ंस्थ स्थापित करने के लिये संदाचार 
और अध्यात्मबाद का सहांरां देता है और अन्त प्रें मानव को 


छा, ज्ञान एवं क्रिया तीनों से ऊपर उठाकर 'ीक्षः द्वारान 
केवल जड़ अनांत्म त्तथा असत्‌ से मानवात्सा को अंनासक्त करता 
अपितु उसे तुच्छ स्वार्थों से भी हुटकारा दिलवाता है. जिसके _ 
ऊल्स्वरूप वह संमाज में संयमी कर्सयोंग्री होकेर कतव्यकर्मों 


[ ५७५२. ै). 


को करता हुआ अना[सक्ति-योग का जीता जागता उदाहरण हो 
जाता है । इस प्रकार चतुबर्ग-समन्बित मानव-जीवन के भारतीय 
आदेश की पूणता दिखाने के लिये आवश्यकता है कि मानव 
की सम्पूण लीला-भूमि का अध्ययन ओर चित्रण किया जाय | 
यह लील्ा-मभूमि प्रक्षति, परिवार तथा समाज की समवेत भूमि है 

इसी को उसकी विविधता तथा विभिन्नता के साथ चित्रित करने 
के लिये भारतीय महाकाव्य ने अपना वण्य विषय बनाया है । 
इसी लीला-भूमि से सामग्री लेकर भारतीय महाकाव्य की शरीर 
रचना हुई है । 


.. इस महाकाव्य-शरीर का आत्मा वही रस है, जिसका बणुन 
पीछे हो चुका है, परन्तु यहाँ बह केबल व्यक्तिकी ही बरतु न होकर 
समष्टि की भी है | 'रसी वे सः' के चिसरन्‍्तन सत्य का जो साक्षा 
त्कार योगी अपनी समाधि मेंकरता है और साधारण कबि 
अपनी कविता के परिमित क्षेत्र में करमा या करबाना चाहता है 
उसी को महाकबि प्रकृति, परियार एवं समाज के विस्तृत परिधि 
में फैल्लाकर तथा जीबन की पूणुता में व्याप्त करके करना तथा 
करवाना चाहता है | महाकाव्य रस का 'समाजीकरण' करना 
चाहता है; वह व्यक्ति को न केवल समाज एवं प्रकृति के प्रशसत- 
प्राज्नण हैं. रस-साधना करने के लिये वाध्य करता है, अपितु वह 
इस साधना में सारे समाज को रत करने के लिये भी .प्रयत्नशील 
है । जिस प्रकार प्राचीन 'काव्य! में नाझ्य का; लक्ष्य बेद्‌-व्यवद्दार 
को साववर्णिक और सावजनिक बनाना. था, उसी प्रकार “साहित्य” 
में महाकाव्य का ध्येय है। अत: महाकाव्य में मुक्तकादि. काव्यों 
की भाँति केबल्न प्रथक प्रथक चित्रों या परिस्थितियों द्वारा ही 


रसानुभू ति विभावित नहीं होती; उसकी निष्पत्ति में मानव चरित 
के चित्रण तथा उसकी प्रृष्ठभूमि. में रहने बाली प्रकृति, परिवार .. 


[ णई 


तथा समाज की त्रिकुटी से भी सहायता ली जाती हू । 
जसा कि प्रथम अध्याय में कहा जा चुका है, रसानुभूति 
सनोरजन-सात्र नहीं है, अत; महाकावय में मानवे-चरित्र का 
चित्रण केबल 'अथ-कासम! समन्बित होने से काम नहीं चल॑ 
सकता; यदि काव्यरस का सौन्दर्य सरत्यत्व एवं शिवत्व से युद्ध 
रखना हैं, ता अधथध- क्रामपरता स्वचुछन्द को रंगरलियां पर धरम 
का अक्वुश बिठाने-की आवश्यकता हैं और उन्हें अनासक्त 'भोगों 
के रूप में बदलकर सोक्ष-साधना में साधन रूप सें भयुक्त करना 
। इसीलिंये महाकांब्य के स्थायी तत्वीं में रस' के साथ साथ 
चतुरबेगेआंमि का विधान किया गया है । नायक का थीरोदात्तत्व 
तथा कथानक का सदाश्नयत्न भी रस के “असतो मा सत गसथ! 
के आदर्श को स्थापित करने के लिये रक्‍्खा गयां है; अन्यथा 
साधारण मनोरञ्ञन तो भाँडों की भड़ीती से भी हो सकता हैं 
और मनुष्य की हीन भावनाओं तथा मनोवेगों को उसाढ़ने वाले 
चेश्याल्यों, मंदिरालयों तथा नप्नस्वरूपों के वुशन से भी सम्भव 
हैं। परन्तु, इससे समाज की प्रगति नंहीं दुर्गति होगी; मानव 
देवत्थ की ओर न जाकर असु रत्व की ओर जायेगा; बह सौन्दय 
का रसिक न रहू कर रक्तपात एवं नरदाहू का रसिके हो जायेगा । 
अशे-काम-परायण प्रगतिबाद? की भी मानना पंड़ेगा कि मोनब 
जीवन में. अथन्‍काम की प्रधानता हाते हुए भी, यदि उसको 
मानवता को जीवित रखना है तो इस दोनों को 'साध्य? के स्थान 
से दतारकर केबस साधन-पद्‌ देना पड़ेगा ।हमारे काव्य से रस॑ 
फी अलौोकिकता तथा जीवन का आदशबाद इसी ओर 
प्रयत्नशील है । 


( ग) ल्लौकिक और अलोकिफ का समन्वय 
अधे-काम का धर्म मोक्ष के साथ संयोग कराके तथा अली 


, | बज 


किक रस को सानव॑-जोबन से संयुक्त करके भारतीय महाकव्य॑ ने 
तौकिक और अलौकिक के बीच समन्वय स्थापित करने का 
प्रयत्न किया है। इस प्रयत्न में कथधानक की ए तिहासिकता तथा 
नायक के क्षत्रियत्व एवं देवत्व ने भी बहुत सह्दायत पहुँचाई है। 
इतिहास-प्रसिद्ध कथानक के नायक के प्रति जनता के हृदयों में 
यों ही विशेष राग होता है, और यदि वह क्षत्रिय" ( देश के राज- 
नीतिक जीवन का प्राण ) हुआ तो वह राग एक मोहनीमंत्र बन 
जाता है। नाग्रक के साथ पाठकों का यह रागात्मक सम्बन्ध जहाँ 
रस-परिपाक में शीघ्रता तथा सरलता उत्पन्न कर देता है और 
रसालुभूति में आवश्यक मसत्व या तादात्य ला देता है, वहाँ 
उसका धीरोदात्तत्व एवं देवत्व रस के शिवत्व एवं सत्यत्व को 
निश्चित कर देता है जिसके बिना रस की पूराता और परिपक्वता 
तो दूर, उसकी रसता भी सम्भव नहीं। इसालिये भारतीय 
महाकाव्य लौकिक चरित्र को बण्य बनाकर भी उसकी लोको- 
तरता पर दृष्टि रखता है, मानवत्व में निष्वित देवत्व को व्यक्त 
और विकसित करने में दत्तचित रहता हैं । 


कथानक के भीतर लौकिक और अलौकिक का समन्वय 
समाविष्ट करने के लिये भारतीय महाकाव्यों में प्राय: ऐतिहासिक 
 कथानक को ०से परिवर्तित और परिषद्धित कर लिया गया है 
कि उसमें ऐतिहासिक सत्य के साथ-साथ आध्यात्मिक सत्य भी 
विखाया जां सकता है । यही कारण है कि वाल्मीकि के राम 


"प्राचीन भारत के संसाज में क्षत्रिय का चही स्थान था जो श्राज 
. बाजनोतिक नेताओं का दै | वच्तुतः 'छम्निय' शब्द को राजनीतिक नेता 
.. का पर्यायवाची ही सममसना चाहिये, नकि किसी जाति-विशेष का 

मजुष्य।..| हा रा 
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भनुष्य होते हुए भी पूर्णो बह्य हैं अधवा उनकी पूरो महुध्यता 
ही ब्रह्मता है | इस विषय में निम्नलिखित श्लोक बड़े महत्व का है 


चेदवेय्य परे प'सि ज्ञाते दशरथात्मजे। 
बेदः प्राश्नेतसादासी त साज्षाद्रामायणात्मना ॥ 


इस श्लोक की प्रथम पंक्ति का अन्बय दो प्रकार किया जाता 
है-'वदवेद्य परे पुसि दशरथात्मजे जाते! अथवा दश्रथात्मजे 
वेद्वेद्यो परे पु|सि जाते? इसका अथ है कि जब बेदबंश पर 
न्रद्या ने दशसरथपुत्र राम के रूप में पूण मनुष्यत्व को प्राप्त किया 
अथवा जब राम ने पूरा मनुध्यत्व प्राप्त करके वेद्वेद्यत्थ (ब्रह्मत्व ) 
को ग्राप्त किया, तब प्राचेतस ( वाल्मीकि ) द्वारा रामायण के रूष 
में वेद ने साक्षात्‌ रूप ग्रहण किया । अतः श्री कुप्पुस्वामी शास्त्री 
ने लिखा है;-- 


पता 2एतएण' 04 86 फिक्ा0ए७79 9970४ 7 & 
॥909ए छ७9५ 0 ए० 70688 --90986 (+०थ प8 ॥77867 
॥ 496 7988 गाक्गा, जिधाप॑ छिक709079॥0798, ७70 009/ 
गा, 98 >कशक्ाकांर॥ 8. 80), 77888 40 मा #ण] 
8६७0प7/७ 99 एणे#शटू प्‌ एंड ि#क00व 40 9. ॥6ए७!' 
०9 श्याशक्रया00व, 796 छाती07 ० 99. डि॥798ए७॥78 
छ0घोदे 7797 97.90 ४॥6 प्राएछ्ागां४&५:0॥8७७०४7४9 “पुरुषान्न 
पर॑ किचित्‌ सा काध्ठो सा परा गति:” 88 ९७वााप्रॉएकॉशाए ६0 
“पनुष्याज्ञ पर किंचित्‌ साकाष्ठा सा परा गति: 


यही बात हमें न्‍्यूनाधिक - रूप में अन्य राम-काव्यों मे भी 
मिलती है, परन्तु इसका जितना अच्छा निवाह हमारे तुलसीदास 
जी ने किया है उतना अन्यत्र नहीं सिल्ञता | बे अपने रामचरित 
भानस के प्रारम्भ ही में स्पष्ट कर देते हैं कि उनकी सीता 
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द भें 2 
इस काही से भी परे उस काल की परिधि में आती है, जिसको 
महाकाल कद्दा जा सकता है । 


( घ ) देवासुर-संग्राम 


लौकिक और अलौकिक के समन्वय का मूल रहस्य है देवा- 


सुर संग्राम | हम देखते हैं. परक्ृ॒ति में दो प्रकार की शक्तियों के 
बीच संघर्ष चल रहा है--एक तो सजन, पोषण तथ। विकास 
की शानन्‍्त धारा लेकर आता है, जिससे प्रकृति हरी-भरी ओर 
_ जीवनमयी दिखाई पड़तो है; दुसरा प्रकार उच्छेदन, दास 
ओर विनाश के ववण्डर लेकर चलता है, जिससे प्रक्रृति के 
खिलखिलाते हुए. स्वास्थ्य पर उजाड़ और विध्यंस की भयावह 
क्रीड़ा होने लगती है। यह्‌ जीवन और रूस्यु का संघष है, सतत 
और असत का युद्ध है, जो हमें प्रकृति में सबंत्र दिखाई पड़ता है । 
इसी प्रकार का संबर्ष मानव-समाज में भी चलता रहता है- हमारे 
सामाजिक ह/द्वों युद्धों और महायुद्धों के रूप में इसी की अभि- 
व्यक्ति होती है | सामाजिक कल्ल वर में सदा कुछ एसी शक्तियाँ 
होती हैं, जो समाज के अस्तित्व के लिये घातक होती हैं और जो 
नियन्त्रित रहने पर उसके लिये लाभग्रद भी हो सकती हैं। इनका _ 
उभाड़ और उच्छल्लल्पन समाज के लिये कमी हितकर नहीं; 
अत: बह इन पर बिजय प्राप्त करना चाहता है। द 


. बाह्य-जगत्‌ की भाँति हमारे अन्तजगत्‌ में भी एक संघ 
. चल रहा है। इस अन्तद्व नह में भी वही अस्तित्व और अनस्तित्व, 
जीवन और मत्यु. चेतन और जड़, सत्‌ और असत्‌ के बीच युद्ध 
होता है। यथा पिण्डे तथा ब्रह्माण्ड' के अनुसार इसी अन्त- 
द्वन्‍न्द्व की प्रतिक्षति वाह्य-जगत्‌ में विद्यमान है; और इन दोनों में 
से एक का प्रभाव दूसर पर पड़े बिना नहीं रह सखकता। बाह्म- 
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जगत के अज्ञभूत प्राणी और प्रकृति उद्दीपक होकर हमारे सन 
में अनेक प्रकार की अनुभूतियाँ उत्पन्न करते तथा उन्हें संस्कार 
रूप में सम्चित करते रहते हैं। हमारे महत्‌ ( बुद्धि ) तत्व की 
दो प्रवृतियाँ इन अनुमूतियों और संस्कारों को दो रूपों में कर 
देती हैं--धतात्मक प्रवृति शम, दम, दया, औदाय आदि देवत्व 


रूप में ओर ऋणात्मक प्रवृति क्राध, मद, संत्सर आदि अप्तुरत्व 
रूप में । पुरुष-प्रकत के संयोग से उत्पन्न 'महत्‌” की देवत्व- 
प्रचृति शुद्ध चेतन-पुरुष की ओर ले जाती है, जब कि असुरत्व- 
प्रवृति जड़ प्रकृति की ओर | अत: एक का लक्ष्य चेतन्योन्मु ख 
सुखबाद है और दूसरे का जडत्वोन्मुख दुखवाद; एक रस (त्रह्मा- 
नन्‍द्‌ ) की अनुभूति करा सकती है, दूसरी विष (हलाहल) की । 


महज्जन्य व्यावहारिक जगत्‌ में उक्त दोनों प्रवृतियाँ परस्पर 
घुल्ी-मिल्री सी हैं। परन्तु साहिस्य में दानों का चित्रण आवश्यक 
ओर अनिवांय होते हुए भी देवत्व-बिजय का हो दिखलाना 
बांछनीय है क्योंकि यहजीवन तो बह सागर हे, जिसमें से विष से 
लेकर रस (अमृत) तक सारे रत्न मिकल सकते हैं. देबासुस्योग की 
दो चरम-सीमायें हैं-एक देव दासत्व और दूसरा अप्तुर-दासत्व; 
पहले का फल्ल है बिष तथा दूसरे का अमृत और इन दोनों के 
बीच में हैं अन्य रत | प्रश्न यह है कि हमें निकालना क्‍या है, _ 
देव विजय की दुन्दुभी बजाते हुए चिरजीवनदायक असृत्त अथवा 
असुर-विजय की का स्वागत करते हुए चिर-मृन्यु-विधायक विष । 
चाहे प्रकृति को देखिये अथवा व्यक्ति, परिबांर या समाज को, 
सबत्र 'अमृतः की सोज ही वांहनीय दिखाई पड़ती है । यद्यपि 
व्यावहारिक जगत में अम्नत अपने आत्यन्तिक रूप में प्राप्त ' नहीं 
है, फिर भी वह अपने सापेक्षिक रूपों. में ही जीधन को जीने. 
योग्य बना देता है । इस प्यासी खोज में ही मानव-जीवन की 
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साथक॒ता है। परन्तु इसको जायूत रखने के लिये भी देव-विजय 
पर दृष्ठि रखना आवश्यक है, न केवल वाह्म-जगत में अपितु 
अन्तजंगत में भी । 


यही कारण है कि व्यासजी का 'जय! नामक इतिहास भारत- 
कार तथा महाभारतकार के हाथों में पड़कर केबल दो राजबंशों 
का युद्धमात्र ही न रह गंया; उसके द्वारा क्ृष्ण-शुक्त, असव सत्‌ 
अधमे-धर्म आदि के बीच होने वाले व्यापक देव-दानब-द्र 'दु 
को भी व्यक्त किया गया हैं औ्ौर उसमें नर' की विजयद्वास हा: 
नर-सर्माष्ट में व्याप्त नारायण की विजय भी दिखलाई गई है। 
अतः ऐतिहासिक कथानक में पर्याप्त देर-फेर करनी पड़ी । नारा- 
यणं की शक्ति जहाँ व्यष्टि में प्च झांनेन्द्रियों द्वार समान रूप 
से भोगी जाती है; वहां समष्ठि में पथ्च-जनों द्वारा, - अतएब . इस 
शक्ति की प्रतीक नारायणी ( द्रोपदी ) को पाँच पाण्डवों कली पत्नी 
होनासड़ा। इसी प्रकार दुर्योधन के सो भाई होना और उन सब 
का ताम 'दुर_ ,इपुसग-युक्त होना, भीष्म, का शर शय्या शयुन्न, 
करो-वध 'या जयद्रथ-बंध आदि में अलौकिक: प्रदनायें:लथा - भस्त 
में हिमालय! के लिये महाप्रस्थान आदि ऐसो वातें हैं, जो किन्हीं 
आध्यात्मिक तथ्यों 'की प्रतीक होती हैं, जिनमें से कइ्यों का 


आधार तो स्पष्टत/ ऋग्वेद है। * न 


क्‍ कक है अत हा 
.. जो बात यहां, महाभारत के लिखे कही गई है, वही न्यूताधिक.._ 
रूप में राभायण तथा ऐसे ही अन्य महाकाव्यों के लिये भी कही | 
जा सकती है। परन्तु, जहां इन महाकाब्यों में ऐतिहासिक कभानेक 
की आधार बनाकर आध्यात्मिक तत्व-त्तिरुपण किया-गया है, . 
वहाँ ऐसे भह्काव्य भी है, जिनमें आध्यात्मिक तथ्यों कोही 
मानवीय जीवन का जामा पहलाया गया है।इस प्रकार के . 
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महाकाव्य का सर्वोक्कष्ट उदाहरण कुमार-सम्भव है | कुमार-सम्भव 
हिमालय पकत के वशणुन से प्रारम्भ होता है । प्रेत का अथ है. 
पवोंवास; पहाड़ में अनेक पत्र होते हैँ, इसी लिये उसे पत्रत कड्ते 
हैं।पिएडाएड और ब्रह्माएड में भी अनक पढ् हैं; अद; वैदिक 
साहित्य की भाँति कुमार-सम्भव में पञत इन दोनों के प्रतीक के 
रूप में आया है। इस पर्णत की कन्या पाती वही शक्ति है, जो 
पिए्डाण्ड तथा व्रक्माएड में एकसी व्याप्त हे और जिसको वैदिक 
साहित्य में देमबती उम्रा? या केबल उमप्ता कहा गया है। यह 
पेत बड़ा भारी प्रजापति है जिसके राज्य में अनेक देखकर्मों द्वारा 
यज्ञ विस्तार पाता है, परन्तु असुर्व के प्रतीक तारक आदि से 
आक्रान्त होने पर इसकी सम्भावना नहीं की जा सकती है । इस 
तारक का बच वक्त उप्ता तथा अजरामर शिव ब्रक्ष के संयोग 
से उत्पन्न कुमार ही कर सकता है | अत: इस दिव्य-संयोग तथा 
कुमार-जन्म कोलक्ष्य रखकर ही कुमार सम्भव लिखा गया है 
इस .लक्ष्य की पूर्ति कवि ने न केवल व्यक्तिगत साधना के क्षेत्र 
में अपितु दाम्पत्य-जीबन तथा सामाजिक जीवन में भी दिखाने 
का अयत्त किया है । 


( छ ) देव-इंद्रचित्रण का उपयोग 


देव-दानव-द्व हू का चित्रण भारतीय महाकाव्य में एक विशेष 
महत्व रखता है। यह चित्रण वास्तव में भारतीय काव्य का यथार्थ- 
बाद है, क्‍योंकि इसके द्वारा जीवन में होने वाले सुख-दुख, जय 
पराजय, लाभ-हानि, उत्थान-पतन आदि के द्व द्वों का चित्रण हो 
जाता- है । परन्तु यह बह यथाथवाद नहीं जो दुःख, पराजय, 
हामनि, पत्तन आदि को श्लांध्य पद्‌ प्रदान करे और पाठकों के मन 
में निराशा, क्षोभ या असन्तोष की आँधी. उत्पन्न करके उनको. 
पथ-अ्रष्ट करे । यह वह यथाशथवचाद है, जो जन-जन -के मन में 
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रहने चली रुख और प्रगति की इच्छा को. जागृत रखता है. । 
ओर विप्नन्नाश या संकठ-मुक्ति की प्रबल्ल आशा को बनाये 


रखता है क्योंकि इसके बिना उस देव-विजय की आशा नहीं जो 


व्यत्ि और समष्टि में संबंत्र थिकासोन्‍्मुखी और कल्याण-विधा- 
यिन्ी शक्षियों की प्रंतीक है । 


देव-विजय के व्यापक चित्रण में ब्रह्मानन्द व्यक्तिगत साधना 
के दर्गम और संकीण स्थल से निकलकर सहस्नधार हो जीवन 
के बिभिन्न क्षेत्रों म घरसता हुआ प्रतीत होता है और आबाल- 
बुद्ध के आचरण में अभिव्यक्त होकर सदाचार और संयभ के 
रूप में समाष्टि के जीवन में आह्वाद श्रीर उल्लास की बुद्धि करता 
$ । यही रस का समाजीकंरण है । स्थितप्रज्ञ योगी आत्मा फे 
जिस सौन्द पुण की अनुभूति समाधि में तथा अभिव्यक्ति अपने 
व्यक्तिगत व्यवहार' में करता है मीति-काउ्यकार उसी की फुल- 
भड़ियों का कुछ नीचे स्तर पर ग्रहण करके अपनी गीतियों को 
सजीब करता है, और महाकाव्यकार उसी के विश्व बितत 


महारश्मि-जाल को चित्रित कर व्यष्टियों के संश्लिष्ठ समष्ति जीवन 


को सत्‌ , सरस तथा सुन्दर बसाता हैं | गीति-काव्य की सफलता 


भाव-धनत्व में है, जब कि महाकांव्य की भाव-विस्तार में । यद्यपि 


है.“ 


महाकांव्य में गीति-करोव्य का भांति पद-पद में काव्यत्व नहीं 


होता, परन्तु उसकी समध्टि में जो काब्यत्व होता है और उसके 
विस्तार, व्यापकत्व॒ तथा विशालत्व का जो प्रभाव पड़ता हैं बह 


अंन्ततोगत्वा अधिक तीब्र तथा स्थायी होता है | यही कारण है कि 


महाकांव्य पं समष्दि-साधना तथा युग-निर्माण की जो समाग्री 


तथा शक्ति होती है, बह मीति-काव्य में नहीं। रामायण, महा+' 
भारत रामचरित्र-मानस आदि की सफ्ञता तथा स्थायी ल्लोक- 


प्रियंता का यही रहस्य हूं | 


न न 


नामेद्त का काव्यत्व 
| ८----००७ प््ज-20 


नेभिदृत की वच्तु ज॑नियों फे बाइसबं तीथकछूर भ्रीनेमिनाथ 

के जोबन से ली गयी है । द्वारिका के यहुबंशी राजा समुद्रविजय 
श्रीकृष्ण के पिता व्ुदेव के भाई थे । इन्हीं के ज्येष्ठ पुत्र 
श्रीमेमिनाथजी बचपन से ही विषयपराछ मुख थे जब श्रीक्रष्ण ने 
आपका विवाह राजा उम्रसेन की पुत्री राजमतती से करना निश्चित्‌ 
कर लिया, तो आपने उनके आदेश को न टाला और बरात में 
जाना स्वीकार कर लिया। परन्तु जब बरात पहुंचती है ओर 
श्रीनेमिनाथजी देखते हें कि एक बाड़े के भीतर बहुत से निरीह 
पश्चु बरातियों के भोजनाथ एकत्र किये गये हैँ, तो उत्तका 
करुणाद्र हृदय द्रवित हो जाता है और वे रक्त-रश्जित भांगों को 
सदा के लिये छोड़कर गिरिनार परत पर योगाभ्यास और 
तपश्चया में लग जाते हैं इस पबरित्र प्रयत्न से उन्हें कोइ न डिगा 
सका--न बन्धु बांधवों का मोह, न त्रलोक्यसुंदरी राजीमती का 
रूप और न पिता का आदेश; क्योंकि निरीह प्राणियों की बध- 
कालीन कातर बाणी की कल्पनासात्रे से जो करुणा उनके हृदय 
समंक्षी, उसके सामने ये सब बन्धन तुच्छ थे। हि 


श्रीमेमिनाथ के परित्याग करने पर भी राजीमती भल्ला उन्हें 
कंब छाड़त बाली थी; बह तो उनको अपने मनमंदिर में पति रूप 
में स्थापित कर चुकी थी | अतः उस विरह-विधुश ने अपने देव 
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को पुन: प्राप्त करने के कई प्रयक्ष किये--श्ृद्ध ब्राह्मण को उनका 
कुशल समाचार लेने श्रीमेभि की तपोभूमि को भेजा (१०७) - 
ओर फिर पिता की आज्ञा लेकर स्वर्थ बहां एक सखी के साथ 
पहुंच कर अनुनय-विनय करती हुई अपने बिरह दग्ध हृदय की 
भावनाओं को एक प्रत्लाप--रूप में व्यक्त करने लगी; ( २-७८ ) 
उसके इस प्रयत्न को असफल देखकर सखी ने राजसती के पति- 


प्रेम, विरह-व्यथा, सरघप्न-प्रलाप आदि का बेन ( ८८-१२३ ) 
करते हुये श्री नेमि से कहा;-- 


राजीमत्या सह नवघनस्थव बर्षासु भूयों 
मा भूदेव॑ ज्एमपि ञ्॒ ते विद्य ताविप्रयोग। | 


“जैसे वषों ऋतु में नवधन से चपला का वियोग नहीं 
होता, उसी प्रकार राजमती से तुम्हारा अब क्षण भर के लिये 
भी पुनः वियोग ने हो ।” 


सखी सहति राजसती के इन प्रयत्नों का वर्णन ही प्रस्तुत 
काव्य का विषय है । 


नामकरण 


इस काव्य के नाम को देखकर ऐसा! लगता है कि इसमें 
श्री नेसि ने दृत का काम किया होगा अथवा उन्होंने कोई दूत 
बनाया होगा; परन्तु वस्तुत: एसी बात नहीं है। श्री प्रोमीजी 
लिखते है--यह्‌ मेघदूत के ढंग का काव्य है और भेघदूत के 
ही चरण लेकर इसको रचना की गई है । शायद्‌ इसीलिये इसे 
नेमिदृत नाम मिल गया है न इसमें नेमिनाथ दूत बनाये गये हैं 
ओर न उनके लिये कोई दूसरा दूत बनाया गया है” यद्यपि 
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यह बात सही है, फिर भी यह बात विचारणीय है कि 'मेघदूत 

में जो दृत--कर्म मेघ-द्वारा संपादित हुआ है, लगभग बह्दी 
अथवा वैसा ही कप्त यहां राजमती तथा उसकी सख्वी के द्वारा 
कराया गया है| परन्तु इस दोनों के कथमनों में यदि दौत्य देखा 
जाय, ता यही कहना पढ़ेगा कि यह सारा ही राजमती के लिये 
है और इसीलिये प्र मीजी के शब्दों में, “इस काव्य का 'राज- 
मत्ती-विप्रलम्भ' या 'राजसती-बिल्लाप अथवा ऐसा ही और कोई 
' न्ञाम अन्वशांक हाता; परन्तु आल्तिम श्लोकों से इसमें नेमिनाथ 
को प्रधानता प्राप्त हो गई हैं" 


मरी समझे में मेमिनाथ की इस प्रधानता में काव्य के नास 
करण का रहस्य छिपा है। उन्होंने उस पर्णत पर स्वय॑ 'केबल 
ज्ञान! प्राप्त किया और राजमती से सांसारिक भोगों को छुंड़वा- 
कर उस शिवपुरी में अभिमतसु ख शाश्रत आनन्द! का भाग 
करवाया ; 


श्रीमान्‌ योगावच्नलशिखर केवलक्षानमस्मिन , 
नेमिदेंघोरणनरगरे: स्तूयमानोडधिगस्य । 

तामानन्द्‌ शिवपुरि परित्यज्य संसारभाजा, 
भोगानिष्वान्नभिमतसुखं भोजथामास शश्वत्‌ | १२५५ | 
इससे स्पष्ट है कि राजमती और छसकी सखी के कथसों 


का परिणाम यह्‌ हुआ कि श्रीनेसि ने राजमती को अपने पथ--- 
आनन्दोन्‍्मुख निश्वति मार्म--का पथिक बनाया । और राजमती 
आइ भी किस लिये थी ? सचमुच उसे एहिक सुख की चाह 
न थी, यदि ऐसा होता तब तो बहू उस वेभव को छोड़कर अपने 
शरीर को हुःखस(गर से न ड़ बाती जसा कि उसकी सख्री के 


| ६६ ] 
बचनों से प्रकट है। वह जानती है कि जन्मजन्मान्तर के करे 


किस प्रकार बन्धन 7 डालते हैं; अतः बह चाहती हे कि उसे 
श्रीनेमि के संयोग से 'चिर-सुख' शाश्रत आनन्द मिलेः-- 


दुःखं येनानवधि चुझुजे त्यद्धियोगादिदानों, 
संयोगात्ते 5नुभवतु खुख॑ तद्गपुभ चिराय । 

यस्माज्ज न्मान्तरविश्चिते: कम भक्‍िः प्राणभाजां, 
नीजेर्गच्छ॒त्युपरि च दशा चक्रनेमिकमेण ॥ ११७॥ 


अतः स्पष्ट है कि उक्त दौत्य का जो परिणाम था, वही 
उद्द श्य भी था; राजमती के कथन में जा सांसारिक सुर्खों की : 
आर श्री नेमि को ल्े जाने का प्रयत्न है; वह केबल विरहिंणी का 
प्रज्ञाप हैं; वास्तविक उद्द श्य ती सचेत सखी ही कह सकती थी । 


इस विवेचन को ध्यान में रख कर, क्‍या यह नही कहा जा 
सकता कि उक्त दौत्य कर में श्रीनेमि के ही उद्द श्य की पूर्ति. थी 
गर उन्होंने राजमती को पत्नी रूप में ग्रहण न करने पर भी 
आनन्दू-पथ की संगिनी के रूप भें प्रहण करता निमग्चित कर 
लिया था, जिसके लिये ही 'अरृष्ट” शक्तियाँ राजमती को तंयार 
क्रक लाई थीं-नेमिनाथ के दूतों ने इस प्रकार अहृश्य रूप में 
उनका संदेश राजमती तक पहुंचाया था । सचमुच यह ब्रिचित्र 
दुतकम था; पर था अवश्य | अतः श्री प्रसी जी का यह कथन . 
ठीक दै कि इसका "नेमिचरितः नाम बहुत सोच समझे 
कर रक्खा गया है।” द 


नेमिदृत और मेपर्‌इ 


जसा कि नेमिदृत के अन्तिम पद्‌ से प्रकढ है, नेमिदृत की 
रचना समसस्‍्या--पूर्ति के ढंग पर हुई; जिसमें मेघदूत के प्रत्येक 
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पद के अन्तिस चरण को एक समस्या मानता गया है;-- 
.. सद॒भूताथप्रचरकविना कालिदासेन काव्या-- 

दन्त्यं पादं सुपद्रक्िितान मेघदितादुग्रहीत्वा । 

: श्रीमन्न मेश्वश्तिविशद्‌ं साह्नणस्याइजन्मा, 

चक्र काव्य बुधजनमनः प्रीतये विक्रमास्यः | १२६॥ 

इस प्रकार नेमिदृत में मंघदूत के १२५ पदों का उपयोग किया 
गया है, परन्तु मेघदूत की जो जो पद्‌ संख्या भिली है, उसमें 
मुख्य मझूय निम्नलिखि हैः-- 


 जिनदास॑ (८वीं या ९ वीं शताब्दी ) ६९२० पद 


बलल्‍लभ (श्श्वी, ”? ) १११ 
दक्षिणाबर्सननाथ. (११वीं . »# ) ११० ! 
मल्लिनाथ ("५बीं.. ?” ) १५१५ ” 
स्थिरदेव (४२वीं. . + ५ 2 :।. दम: 8) 


इसमें से मल्लिनाथी संस्करण में पदों की संख्या सब से 
अधिक ( १२५१ ) है, परन्तु इनके आगे अन्त में पांच पद और 
पाये जाते हैं, जिनको प्रक्षिप_ समझा जाता है और जिन पर 
मल्लिनाथ की दीका नहीं मिलती । यहां. पर ध्यान देने की बात 
यह है कि इन्हीं अन्तिम पांचों में थे दो पद्‌ भी हैं, जिनके चरण्पों 
को लेकर नेमिदूत के १९३ में और १२७ वें पदों की रचना हुई “है 
और नेमिदृत को नेमिदूतत्वप्राप्त हुआ है ।। वास्तव में इन दोनों को 
प्रक्षिप्त मान लेने पर काव्य अधूरा रह जाता हे; जसा कि इसे दोनों * 

के अन्तिम चरणों से ग्रकठ है, इन्ही दो में बियोग संयोग में 


+* टूल दौनों के अन्तिम चरण ये हैं।-- 
. (१) केषां न स्याद्मिमतफला प्रार्थना दृयुत्तमेषु ॥ 
( ३ ) भोगानिष्ठानभिमत सुर्ख॑ भोजयामास शश्वव # 
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ओर दःख सम में परिवर्तित होकर 'अभिप्रत फल! की प्राप्ति 
कराता है। इनफे बिना विरह-व्यथा शान्त नहीं होती और 
काव्य हःखान्त ही रह जांता है, जो चाहे वर्तमान समालोचकों 
को रुचिकर भल्ले ही हो, परन्तु भारतीय -परपरा के विमद्ध है । 


इसके अतिरिक्त; जसा कि अन्यत्र » अतिपादित किया जा 
चुका है, भारतीय प्रबन्ध-काव्यों म॑ लीकिक और पारलौकिक, 
भौतिक तथा अध्यात्मिक का समन्वय कराने की प्रथा चली आ 
रही है। रवीन्द्रनाथ ठाकुर ने मघदूत पर लिखते हुये लिखा है--- 
“हममसें से प्रत्येक निजन गिरिशड्ग पर अकंला खड़ा होकर उत्तर की 
ओर देखा रहा है | बीच में आकाश, मंघ और स॒न्दरी .प्रथ्बी 
के सुख -सौन्दण्ण-ऐश्वंण की चित्रल्लखा के स्वरूप, रंबा, सिप्रा, 
अवन्ती, उज्जयिनी वत्त सान हैं। ये सब मन में स्मृति जगा देते 
हैं, पर पास में पहुंचने नहीं देते; आकांक्षाका उद्ग क करते हैं 
पर उनकी निवृत्ति नहीं करते। दो मनुष्यों के बीच में इतना 
अन्तर ९ 


“किन्तु यह बात मन में उठती है कि किसी समय हम लोग एक 
ही मानस लोक में.थ, पर अब वहाँ से निवांसित हो गये हैं । 
इसी स एक कवि ने गाया दै-- 


“छुद्य-पदल से बरबस बाहर किया तुम्हे अब किसने थे |” 


केवल यही नहीं। वैदिक परम्परा के अनुसार अनेक परथ्ण 
( संयोजक अंग ) होन सर पिण्डागड और ब्रह्माण्ड पणेबान 
या. पचत कहलाता है, रमणीय/ ( भोग्य ) होने से इस 'शाभपर्णतः 





> देखि ये लेज ककूद कामायनी सोन्दृय्य हा... 
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स्वंगा राह पके में ही कुरुक्षेत्र के युद्ध को सवैंग लाभ ही गया। 
कथा-प्रिय व्यक्तियों को जहाँ कथा--सम्राप्ति रुचिकर हांती 
वहां महाभारतकार नहीं रुके; इतनी बड़ी कहानी को धूल के बने 
घर की भांति वे एक क्षण में छिन्न-भिन्न कर आगे बढ़ गये। 
जो संसार छे विरागी हैं और कथा-कहानियों को उदासीन 
भाष से देखते हैं, उन्होंने ही उसके भीतर से सत्य का भी अनु- 
संधान किया; वे क्षुब्ध नहीं हुये ।” बिलकुल यही बात म्रेघदूतत 
के लिये कही जा सकती है । 


यही करण है कि जन मनीषियों और महात्माओं ने मेधदूत्त 
के लेखक कालिदास को 'सद्भूताथप्रवर कबि' माना है और 
उसके अम्ुकरण पर जन मंघदूत, नेमिदृत, शील॒दूत, पाश्वा- 
भ्युद्य आदि गन्थ लिखकर न फेवल सदाचार और संयम का 
आदश स्थापित किया अपितु परमाथ-तत्त्व का भी निरूपण कर 
दिखाया और साथ ही काव्य की भाषा में रखने से उसे सरसता 
भी अदान की । उक्त अन्तिम दो पदों की दीकाकारों द्वारा उपेक्षा 
होने का कारण केवल यही हो सकता है कि वे कबित्व की हरि 
से उत्तम नहीं, केबल कथा उनमें द्र तगति से छुलांग मास्ती है । 
इसी कारण संभवतः ये दौनां पद्‌ एक दृष्टि से आवश्यक होते 
हुये भी प्राय: भुला दिये गये और कालान्तर में यदा--कदा 
उपलब्ध होते से प्रश्षिप्त माने जाने लगे । 


नेमिदृत में अध्यात्म 


नेमिदृत के ऐतिहासिक कथानक को भी आध्यात्मिक तस्व 
. भनिरुपण का माध्यम बनाया गया है, इसमें संदेह नहीं | परन्तु 
 भेबदूत ओर नेमिदृत में पर्याप्त अनन्त हैं; जहाँ सेघदूत का य# 
अमरावती ( स्व ) में स्थित निज पत्नी के लिये व्याकुल है! 


[| ७१ | 


बहां नेमिदृत का. नायक सारे भोगों को छोड़कर योगासक्त हो 
स्वयं 'केवल ज्ञान! प्राप्त करता है और अपनी शरण में आईं 
हुई राजमती को भी 'शाश्रत्‌ आनन्द! की प्राप्ति करवाता है | 
जन-धर्म के अनुसार तीथड्डर में मानवता का वह आदश है 
जिसे भगवत्तत्व कह सकते हैं और जो साधक के लिये एकमात्र . 
साध्य है । अतः जब साधक ( राजमती ) नेमिनाथ के पास 
जाता है, तो वे पञ्रत ( पिणड के आध्यात्मिक जगत्‌ ) के उच्चतम 
शिखर ( आनन्द्मय कोश के उच्चतम स्तर ) पर आसीन दिखाई 
पढ़ते हैं न कि मबदूत के यक्ष की भाति केलब विभिन्न आश्रमों 
में बसते हुये; 


सा तत्रोच्येः शिखरिखि समासीनमेन्न मुनीशं, 
. भासान्यस्तानिमिषनयन ध्याननिद्धेतदोषम । 

योभासक्त! सजलजलखद॒श्यामल्ल राजपुत्रो, 

चप्रक्रीडापरिणतगज-प्रेक्षणीयं ददश ॥ २॥ 


एसे महान साध्य को प्राप्त करना सरल नहीं; उसके लिए 
अगाध- भक्ति की आवश्यकता है, जिसमें मान-सयोकद्त, सुख- 
तुख आदि किसी की चिन्ता नहीं रहती, क्योंकि -- द 


सक्ति का सारंस सीना रें। 

नहिं अचाह नहिं चाहना चरनन जो ज्लीना रे । 

साधन के रस-धार में रहे निस-दिन भीना रे । 

रागसें खत एंसेबसे, जेसे जलमीनारे। 
साई सेवन में देत सर, कुछ विज्ञम नेंकोनारे।. 

कहें कप्रीर मत्त भक्ति का, परगट कर दीना रे। 


| ७रे ] 


.. अतः नेमिदृत में राजभती की विशृ-व्यथा में साधक की 
तपस्था का रूपक समभाना चाहिए । भक्त तो अपने लौकिक 
'पत्रं-पुषंप॑' को ही बहुत कुछ मानता है, अत: वह भगवान के 
सामने उन्हीं को भोग्य रूप में रखता है; राजमती ह्वारिका आदि 
, नगरियों, स्वर्ण रेखा आदि नादियों तथा गंधरमादूंन आदि पथतों 
के प्रतीकों द्वारा इन्हीं की ऑर संकेत करती है, परन्तु 'शम- 
सुखरत? भगवान दवारा उत्त सबके ठुकराये जाने पर वह्द अन्त में 
सब प्रयत्न छोड़कर पूर्ण आत्मसमपण करके एकमात्र भगवधत्कृपा 
की अभिलाषिणी रह जाती है :--- 


धमशरुत्य॑ यदि सहचरीमेकचित्ता थ रफ्ता, 

कि मामेच विश्देशिखिनोपेद्यसे दह्यमानाम 
तत्स्वीकारात्कुद मयि कृपां यादवाधोश बाला, 
त्वाधित्कपठाबिरचितपदं मन्पुखेनेदमाह ।| २१० ॥ 


नेमिदत में रस 


. इस आध्यात्मिक प्रृष्ठभूमि में नेमिदूत का खृज्धार अ्रत्यन्त 
उदात्त और उत्कृष्ट हो जाता है । राजमती के विप्रल॑भ का जन्म 
विवाहीपरान्त संभोग की आशा, अभिलाषा और संभावना के 
विनाश से हीता है, परन्तु इस बियोग की परिणुति, सुखान्त 
दावे हुए भी, साधारण आंज्ेत्मक संभोग में न होकर शान्तरस 
हैं हाती है; नायक-नायिका का मिलन शारीरिक भोगों के लिये 
नहीं, मोक्षसौख्य की प्राप्ति के लिये होता है ;-- 


चक्र योगाश्षिज्ञसहचरीं मोक्षसीख्याप्तिहेतो: 


... भारतीय आदुश के अनुसार संभोग साध्य नहीं है; वह तो 
एक शअकार से तपोभय जीवन की पय्योयवाची बनकर अन्ततों- 


[ ७३ ] 


गत्वा मुक्ति का साधम होना चाहिये। इसीलिये रामायण और 
भहाभारत का रत्तिप्ताव आयाध्या के वेभव-पणे बाताबरण को 
छोड़कर बन के कंदकों में; अभिज्ञानशाकुन्तल 4 तथा विक्रमो- 
वेशों का बियोग के श्वासोच्छ वास में, बद्धचरित एवं भतृ हरि 
सतक का वैराम्य में और मीरा तथा गोपियों का भक्ति प्रव॒शता 


में पनपता हुआ शमभाव में परिणुत होने की &भत्ता प्राप्त करना 
चाहता है | रति-भाव की अभिव्यक्ति भारतीय साहित्य में तीच 
प्रकार से हुई है---(१) संभोग को ही साथ्य मानकर जस दुष्प्यन्त 
शकुन्तल्ा में (२ ) चिरन्तन प्रभ॒ को ही साध्य सासकर, ज॑से 
गोपियों और सीरा में तथा (३ ) चैराग्य-बुद्धि या कत्त व्य- 
भावना से प्र रित होकर, जेसे बुढ्-चरित एवं कुमारसंभव में । 
पहले प्रकार सें प्रमी प्रमान्‍्ध होकर चलता है और ठोकर 


खाकर सँसलता है । दूसरे में. प्रम का प्यासा प्रमी समझता 
हैँ कि-- 


मिक्षन भ्रन्त है मधुर प्रेम का, और विरह जीवन है | 
विरद प्रेम की जागृत भति है, भौर सुपुप्ति मिल्लन है ॥ 


अतः बहू चिरवियोंग में ही मग्न रहता है । इस प्रकार की 
भे माभिव्यक्ति लीकिक जीवन के लिये घातक है, अतएव इसका 
चित्रण केषल भक्त के जीवन में.ही ठीक समभा गया है, क्योंकि 
अँत में उसकी परिणति भगवस्साक्षात्कार में होकर सुखान्त हां 


जाती है। तीसरे प्रकार में प्रमी भोग-बुद्धि की निस्सारता 
सममकर केबल कर्तव्य-भाव से संभोग में प्रवृत्त होकर निष्काम- 
भाव से कम कच्ता हुआ मुक्ति की ओर अग्रसर हांता जाता है 
अथवा विरक्त रहता हुआ अपने ग्रमी को शाश्रत सुख का 
आस्थादून कराता है। . 


[ ७४४ ।े 


प्मिदृत का आज्लार अन्तिम प्रकार का है| कुमारसंभव की 
भांति यहाँ भी नायक एक परणेत-शिखर पर योगासक्त होकर 
बैठा है और नायिका अभिलाषा-हेतुक बियोग से व्यथित होकर 
उसके सामने खड़ी याचना कर रही है-वह इह-लोक के, सौन्दय, 
ऐश्वर् तथा आकर्षण का वर्णन करती है, नायक फो क्ंव्यों का 
ध्यान दिलाती और यथासंमव उसमें संभोग-प्रवृत्ति जगाने का 
प्रयत्न करती है, परन्तु अंत में पाती के समान्न सारे वैभव, 
बिलास और सौन्दर्श का तिरस्‍्कार सा करती हुई सखी-मुख 
से अपने पवित्र-प्रम तथा अनन्य-साधन्त से युक्त प्रबास-हेतुक 
विप्लंभ का सजीव वर्णन करबाती है, जिसमें राजमृती की 
अभिल्लापा, चिन्ता, स्मृति, छशता, व्याकुल्तता आदि के साथ- 
साथ उसके उद्गग़ा, प्रलाप, उन्साद, स्वप्न आदि वशाओं का 
अ्नछा चित्रण किया गया है । पाणती के समान राजमती की 
माता भी उसे समझाती-बुकाती है, परन्तु इससे उसकी व्यथा 
कम नहीं हीती :-८ ह 


मातु: शिक्षाशलमलमबज्ञाय दुखें सलीना-+ 

मस्तश्चित्त प्वज्षनयदियं पाणिएंकररुहारि | 

हस्ताश्यां प्राक््‌ लपयदि रुदती रुच्थती कोमलश्यां . 

मन्त्र स्तिग्थैथ्व सिभिरवला वेशिफ्रोज्षोत्सुकानि।१०७॥ 
.. ट्ब॒ष्न में कभी-कभी प्रिय मिलन हम जाता है; बात करने की 
इच्छा से मुंह खोलती, परन्तु द्वाय | ऋर ऋृतान्त को इतना भी 
 भक्म नहीं हैं ०० क्‍ क्‍ का 
'... शाज्रौ निद्“ों कथमपि चिरात्‌ प्राप्य यावहवन्‍्त॑, * 

लब्ध्या स्वप्ने अ्रणयवचतेः किचिक्ष्छामि वक्त मूं। 


( ७५ |] 
तावत्तस्था भवति दुरिते: प्राककतैमे विराम, . 
द क्र शस्तस्मिन्नपि न सहते संग नो कृतान्तः ॥११३॥ 
ऐसी अवस्था भी क्‍यों न हो १ काम-देव का उसपंर कोप भी 
सो बहुत है, परन्तु इसका कोरण चह स्वयं नहीं। जब यह 
नेमि के तप को पलोभनों से भंग कर न सका, तब उसने अगप॒त्तों 


बदला बेचारी 'अबला' से लिया; ठीक है घेचारी पावती को भी 
तो यही सहना पड़ा था :४+ 


असहाहुंकार-निवर्तितः पुरा 
पुरारिमप्रातमुखः शिक्ी मुख ; । 

इमा ह॒दि क््यायत पातमक्षिणों 
द्विशीरामूतरपि पृष्प्धन्चनः । 


इस प्रकार की व्यथा ओर बेदना सुनकर 'प्राणि-त्राए- 
प्वण-हृदय' श्री नेमिनाथ भला कैसे न पसीजते | उनका हृदय 
दया से द्रवीभूत हो गया, परन्तु अंथकास परायण होने के लिये 
नहीं, अपितु धर्ममोक्ष के विस्तार के लिए; स्वर नीचे गिरमे के 
लिये नहीं, राजमती को अपने स्तर पर लाने के लिये ;-« 

... ज्त्सब्योक्ते बंचलि खद्य- 
द स्तां सतीमेकचिक्ता, 
संबोध्येशः समवत्रिरतो 
रम्य-धर्मोपदेश! | 

अत: जेमिदृत में जो रख-विस्तार पाया जाता है, बह रीति- 

कालीन >शड्भारियों तथा अशणेकाम परायण प्रगतिबवादियों की 


[ ७६ | 


जांख खोलने वाला होना चाहिये । भारतीय साहित्य ऐं जिस 
श्रृद्भार की महिमा है, वह एसे की ही, न कि १'द्वियलोछुपता 
बढ़ाने बाल्ले विल्ञास-प्रधान शज्ञार की | धम-मोक्ष को ओर 
जाने बाला ही शृज्ञार व्यक्ति के चरित्र को उदात्त बना सकता 
है,, और मानव-व्यवहार में “रसौ वे सः” को उत्तार कर मनुष्य- 
जीवन; को सुन्दर, सत्य और शिव बनाता है । क्‍या हमारे 
साहित्य में शृज्ञार के इस आदशे की पुन्त; स्थापना हो सकेगी 





साहित्य और संस्कृति 
(१) द 


मानव-समाज अपने को हिधा व्यक्त करता है--एक तो/स्थूल 
इन्द्रियन्भोग्य भीतिकता के रूप में; दूसरे सूक्ष्म, अन्त: करण- 
भाग्य आध्यात्मिकता के रूप में। यद्यपि दोनों में कोई मूल भेद 
महीं है, परन्तु फिर भी व्यावद्ारिक दृष्टि से इनमें स्ले प्रथम को 
प्राय: अन्त सुख देने वाल कहा जाता है ओर वूसरे को वाह्म 
सुख देने बाला; एक को 'संस्कृति' नाम दिया जाता है, दूसरे को 
'सथ्यता' । मानव अस्त:-चाह्य, आत्म-अत्तात्म या जीव-देह 
का संघात है, अतः उसके लिये दोनों अनिवायर्ण एवं आवश्यक 
है--अंतः आदि के लिये संस्कृति' उतनी ही वांछुनीय है, जितनी 
वाद्यादि के लिये 'खभ्यता' । 

वाह्म-सुख भी तत्त्वत: अन्त: सुख ही है; इसलिये प्रायः 
सभ्यता! की साधन और संस्कृति को सांध्य माना जाता है और 
. इसी कारण सक्यता की श्रपेक्षा संस्कृति को अधिक महत्व दिया 
जाता है। परन्तु, यथा में, ज्ञिस प्रकार वाह्यः की सितान्त 
बपेक्षा कर के अन्त: की स्थिति सम्भव नहीं, उसी प्रकार सभ्यत्तां 
को ठुकरा कर संस्क्ृति तहीं रह सकती । दोनों में समन्वय रहने 
से, न केवल संस्कृति और सभ्यता, अपितु उनका विधाता समाज 
. भी स्वस्थ और सबल रहता है । 


स्वयं संस्कृति सें भो एंसे तश्व और ए सी प्रवृत्तियां है, 
जिनसें समन्वय हुए बिना समाज का कल्याण असस्मव है। 
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मांनव-चतना के तीम तस्व--इन्छा ( ००४0णा ), झाँत 
हू. (02700 » तथा क्रिया ( (/0४78४४07 )--संस्क्ृति या 
सभ्यता के रूप में व्यक्त हाते है। इनमें से सभ्यता में क्रिया की 
प्रधानता रहती है और संस्कृति में इच्छा तथा ज्ञान की । संस्कृति 
के विभिन्न अंग भी इच्छा और ज्ञान की प्रधानता की हृष्टि से 
दी भागों में बाँठा जा सकते हैं--एक तो इच्छा प्रधान, जैसे 
काव्य, आदि; दूसरे ज्ञान-प्रधान. ज॑से विज्ञान आदि । इन दो 
में से यदि पहले की अति हुई, तो समाज कोरा भावुक, हृदय 
सात्रसा रह जावेगा; और यदि दुसरे की अति ही गई तो वह 
शुष्क मस्तिष्कमात्र हो जायगा। ये दानों अबस्थाएँ समाज के 
. लिये धातक हैं; अतएब समाज स्वाभवतः ही उन्त दोनों तश्बों के 
वीच समन्वय स्थापित करके इस संकट से मुक्त रहने का 
ग्रयज्न करता है । 


. इन दो तत्वों की भाँति, संस्कृति के अन्तगंत दो ऐसी प्रढू, | 
निया भी हैं। जो उसको प्रथक प्रथक दिशा में खींचती है। 
इनको क्रमशः अन्तमुखी ओर वहिमुखी अबृत्ति कह सकते हैं 
बहिगखी प्रवृत्ति जहाँ संस्कृति को सभ्यता की चेरी बना कर 
उसके अस्तित्व का ही मिटाना चाहती है, वहां अब्तमुखी अवृत्ति 
जड़,वेह की आवश्यकताओं से आँखें मूं द. कर सभ्यता के वृक्ष 
को समूल कादना और फलत; उस पर आश्रित या उसके द्वारा... 
. साध्य संरक्ृति का गला घोटना चाहती है| समाज को इन दोनों 
प्रवृत्तियों में परस्पर समन्वय रखना आवश्यक हो जाता है; 
अन्यथा उसका सांस्कृतिक जीवन तथा उसके परिशाम-स्वरूफ 
भौतिक जीवन भी संकटाउन्न हो जाता है।. 


काव्य संस्कृति का एक अंग है । अतः उसमें भी उक्त सम- 
न्बय की आवश्यकता है | काव्य की साथकता इच्छा-तत्व की 
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प्रधानता में है; जब उसमें ज्ञान तरब की प्रधानता हो जाती है. 
तो वह केबल 'बीड्धिक व्यायाम! मात्र रह जाता है। साथ ही इच्छा 
तत्व की अभिव्यक्ति ज्ञान तर्व के बिना नहीं रह सकती--कुछ - 
न कुछ विचार बिमश, तक-बवितक, संकल्पविकहण आदि का 
प्रत्यक्ष अथवा तदाश्रित प्रतीका और उपकरणों के रूप में 
धंप्रत्यक्ष सहारा लिये बिना कोइ भी रामात्मक अभिव्यक्ति 
छासम्भव है । 


अत्त: एक ओर तो यह भय रहता है कि काव्य कहीं दशन 
व्याकरण या विज्ञान न बन जाय और दूसरी ओर यह डर 
रहता है कि काव्य में प्रयुक्त प्रतीक एवं उपकरण इतने कठिन न 
हो जायें कि पाठकों का उतकी राग्रात्मक अभिव्यक्ति का स्वाद 
लेना ही दूभर ही। जाय । पहले प्रकार के उदाहरण, भमाठक समय- 
सार, भट्दिकाव्य तथा द्विसंघान काव्य हैँ और दूसरे प्रकार के 


नैेषध, माघ, किरात आदि में मित्र सकते है । प्रथम प्रकार के . 
काव्य नीरस मरस्थल हैं, जिनकी वस्तुतः काब्यों में गणना ही 
नहीं होनी चाहिये । दूसरे प्रकार के वें सरस उत्स हैं जिन तक. 
पहुंचने के लिये भिट्टी, कंकड़ू, पत्थर आदि को मोदी तहें तोड़नी 
पड़ता है; थे चाह्दे से साधारण के लिंये न हों, परन्तु सहृदव 
पश्डित समाज के लिये निःसन्दृह उरक्षष्ट काव्य होते हैं. | 


बहुत से लोगों का विचार है कि जो काव्य जनसधारण के लिये 
नहीं है, बह काव्य ही नहीं, कोरी प्रतिगामिता है, । संच पूछिये . 
तो, वेहिक आवश्यकताओं और उनकी पूर्ति पं हम साम्यवाद 
भत्ते ही बरत ले, परन्तु बुद्धि, भाव और अल्ुभूति के क्षेत्र में. 
यह संभव नहीं | जिस प्रकार दशन, विज्ञान आदि मानव-समाज . 
के बौद्धिक शिक्षण एवं विकास में उपयोगी हैं; उसी प्रकार 
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क्राव्य, कला आ्रादि उसके रागात्मक शिक्षण एवं विकाश में 
उपयोगी होता है; और यदि हमें मानव हृदय और मस्तिष्क: 
[ जो सब के एक से नहीं होते ] की प्रगति अभीष्ठ है, तो विभिन्न 
स्तर के हृदयों और भस्तिष्कों के शिक्षण के लिये काव्य आदि 
भी एक कोदि के नहीं हो सकते | 


- यह निर्विवाद है कि रथधुल, भौतिक, सांसल भोगों का सुख 
ही सर्भ साधारण का विषय होता है, और इसी सन्दभ में 
उत्पन्न हास्य, झज्जर, बात्सल्य आदि ही उन्हें प्रिय हो सकते हैं; 
परन्तु यही तो अन्त नहीं है | उक्त भोगों के प्रति उदासीन 
महात्मा का मानवा के प्रति प्रम, एक बालत्षत्रह्मचारिणी का सानबे- 
मात्र के प्रति वात्सल्य भाव, अपने भगवान के लिये भक्त की 
बिहलता, सूफी फ़कीर का अतीन्द्रिय 'द्रिया-ए-इश्क' औरः 
साधक का ध्यान-गम्य आनन्द भी तो मनुष्य [ असाधारण ही 
सही ] की अनुभूति के परे की वस्तुएँ नहीं हैं और उनको भी 
व्यक्त करने बाले कवि तथा इस अभिव्यक्ति में रस लेने वाले, 
पाठक हो सकते हैं। यहाँ यह अवश्य मानना पड़ेगा कि इस. प्रकार' 
के बर्ग-बविशेष के काव्यों में प्रयुकत्त प्रतीक या उपकरण सर्ज 
साधारण के लिये दुर्बोध होंगे, क्योंकि उन काव्यों के कलाप मल 
का निर्माण एक एंसे बातावरण में होता है जिसमें सर्गसाधारण 
की गति नहीं । द ि ओ 


इस प्रकार सर्णसाधारण एवं वग-विशोष के काव्य स्वभावत: 
फ्क्‌' कर से भिक्ष हैं। यह भेद बढ़ते समाज में विधटन की 

प्रवत्तियों का सहायक: हो सकता; है; अतः इन दोनों प्रकार के' 
काव्यों में भी समन्वय की आवश्यकता है आचीन भार ने इसीः 
कारण वेदों में, ज्द्मानन्द्‌ एवं उसकी आलुषंगरिक अनुभूति की/ 
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अभिव्यक्ति करते के साथ ही याक्षिक प्रतीकवाद एवं भाश्क 
के श्सवाद द्वारा वैदिक विषय और व्यवहार को 'साबवर्शिक'& 
बनाने का प्रयह्न किया गया | आगे चलकर समायण और महा 
भारत जैसे महाकाव्यों में लौकिक और अलौंकिक तथा भौतिक, 
ओर आध्यात्मिक को समन्वय भी इसी दिशा में किया गया एक 
प्रयत्न है । बसस्‍्तुत्तः इसी प्रकार महांत्माओं, परिडतों ओर योगियों 
' की आनन्दानुभूति छुनछुल कर जननसाधारण में पहुँच सकती 
है; इती तरह काव्य या काव्य-रस के समाजीकरण* की आशा 
की जा सकती है। 
हि | ही) 
 बैदिक भारत के सॉस्क्ृति समन्वय को सष्ठ करके, जब तथा 
ऋधित देवपुत्रों वा अमरपुत्रों से अपने 'बेदबाद! द्वारा समाज का 
अधकासपरायणुता को चश्स सीसा पर पहुंचा दिया तो बाह- 
स्पत्यों, राजपुत्रों तथा ग़ोपुत्रों मे, अपने अपने ढंगसे, आध्या- 
स्मिकता की पुनः प्रतिष्ठा करले का प्रयक्ष किया; उपनिषद तथा 
भगवद्गीता जैसे प्र'थों और चार्बाकं, जन तथा बौद्ध मर्तों में. इसी 
का समात्रेश है । इसी प्रकार के प्रयज्ष ने इस महाद्वीप-कल्प देश 
में सांस्कृलिक एकता रकली ओर उसे एक राष्ट्रस्व प्राप्त करने 
के योग्य बनाया। इन प्रयज्ञों को जिन शक्तियों और समस्याओं 
का सामना करना घड़ा वे मुख्यतः इसी भूमि की ४पञज थौं, यदि 
कभी किन्हीं बाह्य कारणों का इन पर कोई प्रभाव पड़ा भी तो 
बह किसी बाहरी आक्लान्ता या साप्राब्यबादी शक्ति के पढे- 
चलन या शोषण का परिणाम न था | अतः उस समय भारत 
के सामने ऐक ही भूल-समस्या थी ओर बह यह कि भारतीयता- 


विस्तार के लिये देश्विये 'कचि झीर क्राप्यर पूछ २६०१७ द 
* देखिये उछ्तीर्म . ६१-६९ 
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विरोधी या चाहरी प्रदृत्तियों को राष्ट्रीय संस्कृति के अ्रवाह में किस 
प्रकार लिया जाय | 


. एक समय आया, जब विश्व की परिस्थितियाँ बदली और 
विभिन्न देशों में अतिचारी राष्ट्रीयता ने सिर उठाया; एक देश 
की सेना दूसरे देश पर आक्रमण करने लगी | भारत पर भी 
यूनानियों, इृणों, शकों आदि के आक्रमण हुए। इन आक्रमणों ने 
भारत के लिये कोई महती स'स्कृतिक समस्या नहीं उपस्थित 
की; वे तो केवल एक राजनैतिक समस्याश्रों के रूप में प्रकद हुए, 
जिनको सुलमाने में इस देश के चाौणक्यों और विक्रमों को देर ' 
ने लगी | परन्तु, एक युग ऐसा भी आया, जब आक्रान्ता केषल 
छूट-पाद या बिजय-कामना से प्ररित होकर ही आक्रमण नहीं 
करते थे, अपितु विजित जाति पर अपनी संस्कृति थापना भी 
उनका उच्द श्य होता था । 


. इसी समय भारत ने देखा कि अरब के रेगिस्तान से एक 
भीषण आंधी उठी, जिसने बात की बात हमें सिश्रन, सीरिआ, 
कार्थज और अफ्रिका को आक्रान्त|कर लिया । बोखारा, खोजन्द, 
समरकनन्‍्द तथा फरगाना पर भी उसका प्रकोप हुआ और वहां 
के सिवासियों को भुंकने पर बाध्य किया गया। बहुतेरे अपने 
धर्म और संस्5ति को छोड़ कर झुक गये, जो न मुके, उन्हें भाग 
कर सारत की शरण आना पड़ा। सन्‌ ३६३६-३७ ३० में समप्लुद्री- 

ग॑ से और ६४३-४४ ई० में स्थल माय से, इसने भारत-मूमि 
को भी इंपत्‌ रपश किया | इसका देख कर, इससे उत्पन्न चोत्का< 
का सुन कर तथा उसके भयदड्भर स्पश् का अनुभव कर भारत 
. का हयव्‌ काँफ उठा; क्योंकि इस समय उसका मस्तिष्क कुरिठत 
है| रहा था। और शरीर के टुकड़ें-टुकड़े दो रहे थे | 
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आंधियाँ पहले भी आई थीं परन्तु थे केवल राजमैतिक या 
आधिक आंधियां थीं; जिसके नायक था तो छ्लूट-पाद कर के था 
किसी प्रदेश पर शासनाधिकार पाकर अपनी लिप्सा को शान्त 
कर लेते थे। परन्तु यह आओऑफी एसीन थी; नायकों को भी 
आर्थिक-लिप्सा और राज्य-लिप्सा थी, परन्तु इन लिप्साओं को 
प्ररणा एवं प्राबल्य प्रदान करने वाली थी सं/्कृति-प्रसार की 
अदृम्य आकुलता । अत; इस समत भारत के आत्मरक्षा की जो 
समास्या उत्पन्न हुई वह लगभग पूणतया नई थी। 


इस महान राध्ट्रीय संकट की आशंका से अवसन्न भारत ने 
कुछ प्रतिकार भी न सोच पाया था कि ७१२ ई० में मुहस्मद 
बिनकासिम के नेट्र्व में अरबों ने देबल, नेरून आदि राज्यों 
को जीतकर सिन- नदी को पार किया और, असीम वीरता एवं 
बलिदान के हाते हुये भी, सारे सिन्धु >े शकों विदेशियों से पादा- 
क्रान्त होकर दासता की श'खला में बँघना पड़ा | पश-प पर 
देश-द्रोह. विश्वासधात तथा स्वार्थान्धता के उदाहरणों से प्रकट 
ही गया कि देश में पारस्परिक कल्नह ने बुरी तरह घर कर रक्खा 
है ओर राजनेतिक राष्ट्रीयता, देशभक्ति या धर्मान्धता, जैसी 
ऐसी कोई भी वस्तु नहीं, जो भारतीयों को एक-सूत्र में बॉघकर 
'उन्हें सुसंगठित, धर्मान्ध एवं विजयोन्मत्त विदेशियों के सामते 
खड़ा कर सके। राबर को छोड़कर जहाँ दाहिर तथा उसके. 
सैनिकों ने श्राण रहते शत्रु का अधिकार न होने दिया, अन्यत्र 
सिंधमें सवंत्र जिस सुगमता से विदेशी आक्रांत को विजय प्राप्त 
हो गई, उससे भारत की आँखें खुल जानी चाहिये थीं । प्रजा 
को असहद्दाय अवस्था में शन्न के मुख में छोड़कर देवल के शासक 
का पलायन, नीरून राज्य द्वारा धन-जन देकर शत्रु की चापलूसी 
और. श्राद्मणाबाद द्वारा तुरंत आत्मसमर्पण--ये और एसी 
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ही अन्य घटनाये हुई, जिन े स्पष्ठ हो गया कि भारत में प्ररोक् 
नगर और प्रत्येक प्रन्त अबने को अकेला समझता था और 
जनसाधारण के पास ऐसी कोई सावजनिक एवं साववर्णिक 
(तिथि न थी, जिसे वह अपने ग्राशों से अधिक प्रिय मानता हो 
तथा जिसके लिये वह हँसते-हँसते बलिदान हो सके न देश, न 
धर्म, न धन, ने स्वातन्त्य । 


क्‍ राजनैतिक दृष्टि से खणड-खणड हुये उस भारतबंष में फिर 
भी सांस्कृतिक एकंता थी। अतः क्षतनविक्षत भारत का मस्तिष्क 
फिर भी स्वस्थ होकर अपने रोग का निदान कर सकता था। 
अतपुष एक मसीषी ने भारत की इस वस्तु-स्थिति को शीघ्र ही 
समझ लिया और उसको सुधारने के लिये निंज्र जीबन की 
आहुति देमे का संकल्प कर लिया ।थे थे स्वामी शंकराचाय | 
दासता की 2 खलाकों से भीत, त्रंस्त, एवं जजरित होते हुये भी 
उन्हें दूर रखने या तोड़ फेंकने के लिये निरन्तर कृतसंकहृप एवं 
प्रयक्षशील भारत का यथांथे इतिहास पोचु गीजों या अंगरेजों, 
तुर्कों या मुगल्ों के आने पर नहीं, अपितु इसी समय तथा इसी 
सनन्‍्यासी क हाथों प्रारम्भ होता न । उन्होंने वेखा कि जिस 
नास्तिकता, या बहुदेववाद या भौतिकवाद के कारण अरब के 
शाबी, फिलस्तीन के सामी, ईरान के जोराधुष्ट्री वथा गांधार के 
बौद्धों को इस्लाम का लोहा मानना पड़ा, वही भारत के अगु॒: 
अरोए में प्रविष्ठ हुआ ईर्ष्या, ढवप, लोभ , स्वाणेपरता देशद्रोह, 
विश्वासधात, दुम्भ, पाखण्ड आदि का कारण बना हुआ है। 
जहां उन्होंने ब्रह्मवाद एबं मायाबाद्‌ हारा: बहुदेबवाद, नास्तिकता 
तथा भौतिकबाद को मिटा - कर आध्यात्मिक एवं धार्मिक एकता 
का प्रचार किया, वहाँ तत्काल्लीन अम्मुख मतों के विरोध को 
. मिटाने के लिये उन्होंने सामाजिक धर्म में एक ऐसे समन्वयवाद 
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की अपनाया, जिसने सासक्ृतिक एकता की नींव सहढ़ कर दी ) 


शझ्टर का यह प्रयक्ष एक महान जन-आन्दोलन के रूप में 
प्रकट हुआ, जिसने सारे भारतब्े में एक ऐसी दर्शनिक एवं 
सामाजिक क्रान्ति को जन्म विया, जो रीति-नीति में भिन्न होती 
हुई भी, प्रगति, प्रभाव और प्रकार में इस्लाम द्वारा उत्पन्न क्रान्ति 
स बहुत कुछ मिलती-जुलती थी | बीद्ध-मत को आत्मसात्‌ करने 
के लिये शह्डर ने ब्रह्मवाद में शून्यवाद का जिस प्रकार समावेश 
करके “प्रच्छुन्न बौद्ध/ को सास पाया, उसी प्रकार, यदि उस 
समय लोगों को पता होता कि श्रद्व त ब्रह्म के जिस एकेश्वरवादी 
दृशन का वे प्रचार कर रहे हैं, बह मुहम्मद साहब के “अन्नद्य या 
इब्रहिम के मतः स्रे कितना साम्य रखता है तो कदाचित फन्‍्हें 
प्रछछन्न मुसलिम भी कह दिया जाता | कुछ भी हो, सांस्कृतिक 
हृष्ठि से शहर का प्रयक्ष भारत के लिये वही महत्त रखता है, 
जो मुहम्मद का अरब के लिये । 


भारत की भारतीयता को बचाये रखने के लिये इस क्रान्धि 
ने जो काम किया उसका प्रभाव बहुत दूरगामी हुआ । यह इसी 
का प्रभाव समकना चाहिये कि जिन अरबों के आधिपत्य में 
आये हुए देशों में इस्लाम के अतिरिक्त अन्य कोई मत द्वी नरहे 
गया था, उन्हीं के खलत्लीफा ने सिन्ध के ब्राह्मणों के आवेदन 
के उत्तर में लिखबाया कि “उनको अपने देवताओं की पूजा करने 
की आज्षा दी जाती दै। किसी का भी अपने धम्र का पालन 
करने से वलब्चित न किया जाय। वे अपने मकानों में: जेसे 
चाहे. रहें |” इसी प्रवृत्ति 'के परिणामस्वरूप खलीफा मंखुूर 
(७०३-७७४ ) तथा खलोफा हारूँ ने बगदाद में भारतीय 
"विद्वानों को बुलबाया और उनकी विद्या का अत्यन्त आदर किया। 
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; शब्भर के इस भागीरथ प्रयत्ञ का सचमुच महत्व हन्नाज 
(९२१ ३० ) के आविर्भाव से व्यक्त होता है, जिसने शह्लुर के 
अह ब्रक्मास्मि' के स्वर में स्वर मिल्रा कर “अनहतहक़” की 
अनुभूति प्राप्त की भर अज्द्य या इब्रद्विम! के धर्म को भारत 
के ब्रह्मवाद में पाया | वंस्तुतः यहीं पर इस्लाम की भारतीयता 
कां समन्वय हो सकता था और इसी को लेकर न केबल अनेक 
सुफ़ी फक्रीरों ने अपितु कुतवन मंकत, जायसी, उसमान, 
शेखनवी, कासिसशाह, नूरमुहम्सद्‌ आदि अनेक सूफी कंबियों 
ने भी इस्लाम और भारतीयता के बीच समन्वय स्थापित करने 
का प्रयज्ञ किया है द ः 

(३) ही 

: हिन्दी साहित्य के आदि काल में दो धाराएँ चल रही थीं+ 
एक भौतिकवादी श्रथं-कास-परायणुता को अपनाने--वाली 
और दूसरी - आध्याथावादी धम-मोक्ष>परायणता को अपनाने 
वाली । पहली के पोषक थे असंझ़्य रजबाड़े जिन, में देश खरड- 
खण्ड ही कर बदा हुआ था और जिनके आश्रय पं रह कर कवि 
ब्ोंग वीर गीत' या 'प्रबन्ध काव्य' लिखा करते थे; दूसरी धारा 
के उन्नायक थे असंख्य साधु संन्‍्त जो विभिन्न राजनीतिक 
इकाइयों में विभक्त देश में सांस्कृतिक एकता बसाये' हुए चल 
: रहे थे | इन दोनों धाराओं में पर्याप्त समन्वय था-यद्यपि दूसरी 
धारा पहली का अ्रथकामपरायणत को गहित और त्याज्य 
समभती था, परन्तु पहल्ली घारा वूसरी को चरम लक्ष्य मान कर 
आदर की दृष्टि से देखती थी ! साधु- सन्‍त अथकामपरायणता 
को सब साधारण के लिये स्वाभाविक समझते थे और उन्हें इसी 
में सन्‍्तोष था कि इसमें सने हुए लोग ( राजा और घनिक भी ] 
. उनके महर्व को स्वीकार करते हैं और अपनी अथेकामपरायणता 

को साध्य नहीं मानते | सभी राजा साधु सन्तों के कामों में 
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अत्यन्त सहायक थे, अतः उन्हें इसकी चिन्ता नहीं थी कि 'कौन 
राजा है था कितने राजा है ।॥! 


इस समय, शंक्रर एवं कुमारिल के पग्रह्नों से देश के .हिस्वू. 
सतसतान्तरों की विविधता सें एकता. तो देखी जाने लगी थीं 
परन्तु समाज क्रा आर्थिक एबं राजनैतिक ढांचा ज्यों का त्वयों 
चना रहा। अरबों तथा उसके खल्लीफाओं की उक्त उद्दारता 
तथा ब्रह्मवाद एबं मायाबाद द्वारा उत्पन्न भौधिकता की उपेक्ष। 
ने राजनैतिक उधल-पुथल , के प्रति जन-साधारण को घदासीन 
बना दिया था। साथ ही जा मुसलमान शासक भारत में आय 
उन से अधिकांश मे भारत को अपना देश बना लिया; उन्होंने 
यह के आर्थिक धार्मिक तथा सामाजिक जीबन में व्यापक एज 
अनवरत हस्तक्षेप भी न कर पाया, क्‍योंकि शंकर एवं कुमारिल 
के सावधान-कारक तथा. कबीर और नानक आदि के ऐक्य- 
विधायक प्रयत्नों ने उन्हें उदार होने के लिये विवश कर दिया । 


अत; राज-साहित्य ( राजाश्रित कबियों का साहित्य ) तथा 
जन-साहित्य (जनता के साअ-सनन्‍्तों का साहित्य.) में यद्यपि 
सांत्कृतिक दृष्टि से बहुत भेद्‌ पड़ गया था-एक राज्य शक्ति 
के लिये चिन्तित और सक्रिय था, दूसरा, कहता था 'कोई होय 
निरप हमें का हानी ।' यही कांरएं था कि जयपाल, प्रध्वीराज 
गा आदि के नेहत्व में देश के सामूहिक प्रयत्न भी विदेशियों 
की बाढ़ रोकने में समणे न ही सके.। उत्साह-हीनता, देश-द्रोह, 
विश्वासधात, स्वाथंसाधन आदि की प्रवृत्तियां जो इनमें तथा 
आगे के ग्रयक्षों में बाधक बनी उनका एक कारण यह भी था. कि 
जनता में उक्त मनोवृत्ति काम कर रही थी | मुगलकाल में जब . 
देश में शांति और व्यवस्था स्थापित हुई, तो एक ओर शाजद्‌र 
बारों में शटटगार की बाढ़ आई और दूसरी ओर साधु-सन्तों ने . 
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जनता में भक्ति-.रस की वर्षा आरम्भ की । इस युग की सरसतता 
इस से पृववर्ती युग की वीरत्व-प्रधान सरंसता और जश्ञान-प्रघान 
मीरसता से पूर्ण विपरीत थी। जहाँ पहले राजकाबि वीरस्स के 
 आत्रय में श्वक्लार रस को भी जले आते थे, वहाँ अब शान्त 
बातावारण को पाकर वे बीररस को अ्रपेक्षाकृत तिलाजलि 
देकर शद्वगर की चुटकियों से मन बहलाने लगें; उसी प्रकार अब 
साधु-सनन्‍्त भी योगियों, सिद्धों आदि की ज्ञान प्रधानता को छोड 


कर तेत्कालीन वातावरण के भ्रनुकूल जनता को भक्ति से ओत- 
प्रोत करने लगे | इस प्रकार शंकर एवं कुमारिल की भांति ही सूर 
ओर तुलसी के तुल्य महात्मा कबियों को भी रानैतिक अथवा 
आर्थिक प्रश्न कोई महत्त्व के न जान पड़े--अध्यास्मत्व के 
अधिकाधिक प्रचार में दी उन्होंने अपने जीवबस को साथक 
सममा और विद्वानों की सजमैतिक अवस्था की प्रति उदासीनता 
ब्यों की त्यों चलती रही । 


समाज की यह मनोवृत्ति इस्लाम और भारतीयता में समन्वय 
स्थापन करने के लिये अत्यन्त अनुकूल थी और यह सफल भी 
| गई होती, परन्तु देश का दुभाग्य था कि दिल्‍ली के तख्त 
पर दाराशिकोह न बेठकर औरकूुज्लेय बंठा | उसकी धार्मिक 
कट्टरता तथा हिन्दु-द प ने साम्भ्रवायिक कटुतों की चरम सीमा 
तक पहुंचा दिया, जिसके परिणाम स्वरूप एक बार फिर वीररस 
साहित्य में अवतीण हुआ और, मतिरास एवं भूषण की वाणी 
ने देश की अलस शआँखों को खोला, [परन्तु केन्द्रीय-सत्ता के न 
होने पर देश में फिर छोटे छोटे राज्य चेन की बन्सी बजाने 
लगे और घोरतम खूझ्ञांर को आश्रय देने लगे। साधु-सन्तों की 
भक्ति धारा में चुपके-चुपक शशज्ञार ने प्रवेश करके अपना अड्डा 
जमा लिया । इस तरह ःज्भार के कॉमले गर्दियों बर सोया हुआ 


| ४९. | 
देश पराधीनता की प्रतीक्षा में था; अतः पराधीन होने पर उसको 
कीड आम्रय भीन हुआ । परन्तु, अबकी बार के विदेश 


शांसक मुसल्नमानों से भिन्न थे। उन्होंने देश पर न केवल 
राजमेतिक अपितु सांस्कृतिक आधिपत्य भी जमाना चाहा । 


5, 


फिरंगी संस्कृति, जो मु गललशासन के लगंभंग साथ ही भारत . 
में घुसी, औसाज 4 के पश्चात्‌ अच्छे प्रकार से सर उठाने लगी। 
यंहू संस्कृति इस्लाम की भांति आंधी बनकर नहीं, नन्‍हीं नन्‍हीं 
बूँदों की फुद्दार बनकर आई; अतः इसके प्रति भारत की प्रति- . 
क्रिया देर में प्रगट हुई। जब तक फिरंगी लोग व्यापारी रहे, तब... 
सक इनकी संस्कृति के प्रचारक पादरियों को पृणतया निधि 
संभक्का गया, परन्तु ज्यों ज्यों वे व्यापारी से शासक बनते गये 
स्यों त्यों उनके पाद्रियों की भयंकंरत/ प्रकद् होने ल्गी। फिर भी 
प्रारम्भ से यह केबल दक्षिण भारत में यत्र तत्र स्थानीय समस्‍या 
के रूप में ही प्रकद हुईं और उसका जो प्रतिकार भी हुआ वह 
केबल अस्थायी एबं स्थानीय था जिसका शेष भारत को कुच्ध 
भी पता नहीं चला। भारतबर्ण ने इस संस्कृति को धातकता को 
अच्छी प्रकार तबं॑ पहचाना, जब अँग्रजों को अपनी कूदनी- 
तिज्ञता से लगभग सारे वेश पर शासन करने का सौभाग्य प्राप्त हो 
- गया | इंसी समय भारत ने अपनी संस्कृति को फिश्गी प्रभाव से 

वचाने के लिये सभ प्रंथम ऐसा प्रयत्न किया जो कुछ व्यापक 
सथा स्थायी हा सका । 


दयानन्द का प्रयत्त-- .. 
४ * यद्द प्रयत्न प्रारम्भ में तो प्राच्व एवं पाश्वात्य संस्कृतियों के 


बीच एक समभोता सा था, जो बिदेशी शासंन को आवश्यक एवं... 


| ९२ ॥ 

नहीं, अपितु एक पूरी जाति, एक पुरे समाज की म्वाथ सिद्धि के 
लिये दी रहा था । अंस: पिछल्ल शासकों के विपरीत, इन लोगों 
ने भारत की अपना देश कभी नहीं बनाया; इनका शासन सदा 

हो भारत के आर्थिक शोषण के लिये रहा | इनका स्थवसंस्कृति- 
प्रचार भी, इस्ज्लाम की भांति सत्य-प्रचार की भावना से प्ररित 
होकर नहीं था, जो इस युग के शंकर ( द्यानन्द ) के सत्य से 
प्रभावित या आतंकित हो जांता; उसका लक्ष्य तो उक्त साम्राज्य 
बादी शोषण को चलाने बाली शासन- व्यवस्था को सु हृढ़ तथा 
सबल बंनाना था। फिरंगी संस्कृति तथा फिरमी-शासन के 
अन्योन्याश्रित होने को स्वामीजी ने सम्भवतः समझ जिया था 
ओर यहूं अनुमान भी सगंथा असंगत नहीं हो सकता कि स्वामी 
जी का देशी राजाओं के संसग में आना किसी राजनीतिक ल्षक्ष्य 
. की लिये हुए था और उन्तको विष दिलाने में किसी व्यक्ति विशेष 

का द्वी नहीं, अपितु क्रर एवं कूठनीतिज्ञ फिरंगी सरकार का 
भी द्वाथ था । 


दूसरे, जब दयानन्व ने काम आरम्म किया, तेब १८५७ ई० 

के स्वातन्त््य-संग्राम से फिरंगियों को यह प्रकह हो गया था कि 
कि उन्होंने अपने साम्राम्यवाद की सुहृढ़ करने के लिये राजन 
_भीतिक एवं सांसक्ृतिक दासता स्थापित करने के जो प्रयत्त कर 
. खखे हैं, उनकी संफलता के लिये न केबल स्वयं उनमें अधिक 
' प्रगति एवं प्रवाह की आवश्यकता है, अपितु भारत के विभिन्न 
'बंगा तथा सम्प्रदायों में भेद-बुक्धि फैलाना और अपनी कूंद-नीति 
को पैना रखना भी अत्यन्त आवश्यक है । अतः इस युद्ध में 
जहाँ शासन-चक्र को सुहृढ़ बनाने फे लिये सेना, पुणिस, रेल, 

. “तार आदि का अत्यधिक विस्तार हुआ और फिरमी-संस्कृति को 
. फैल्नाने के लिये अँग्रजी स्कूलों ईसाई मिशन की विभिन्न संस्कृति 
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पंथा अन्य सरकारी या मैश्सरकारी प्रयत्मों में बृद्धि की सह, 
चहाँ हिन्दू मुसलमानों में भेद-बुद्धि को उत्पन्न करने के लिये भी 
असीम धन, जन और मन को लगाया गया । यह भेद-नीति 
अँग्र ज़ तो पहले से दी अपना रहे थ, जिसके फलस्वरूप इस 
समय सर सैय्यद्‌ अहमद जी से राष्ट्रीय मुसलमान भी हिन्दी को 
“गँबारी बोली” कहकर “धरनाक्यूलर' स्कूलों तक से उसे निकाल 
फेंकने में प्रयत्नशील थे और उनकी पीठ पर फिरंगियों का केसा 
बरद-हस्त था, यह गासा'द्‌ तासी के निम्भलिखित कथन से 


स्पष्ट है--+ में सेयद अहमद्खाँ जसे विख्यात मुसलमान बिद्वान्‌ 
की तारीफ में और ज़्यादा नहीं कहना चाहुता | उदू भाषा और 
मुसलमानों के साथ मेरा जो लगाव है वह कोई छिपाई हुईं बात 
नहीं है। में सममता हूँ कि मुसलमान लोग कुरात को तो आस- 
मानी किताब मानते ही हैं, इजील की शिक्षा की भी अस्बवीकार 
नहीं करते, पर हिन्दू लोग मूर्तिपूुजक होने के कारण इ'जील की 
शिक्षा को नहीं मानतें |” यही नहीं उसने अपने स्वाथ-परायण 
मन्तध्य को और भी खोलकर कह दिया कि, “हिन्दी में हिन्द - 
धर्म का आभास है--बह हिन्दू घम्र जिसके मूल में बुत-परस्ती 
आर उसके आनुषणगिक विधान है । उसके विपरीत उदृू इस्लामी 
संस्कृति और आचार-व्यवहार का संचय है | इस्लाम भी 'साभी' 
मत है और एकेश्वरवाद उसका मूल सिद्धान्त है इसलिये इस्लासी 
तहजीब में इसाई या मसीही तह॒ज्ञीव की विशेषताएँ पाई जाती 
हैं।” इन जद्धरणों में जो भेद-नीति दिखलाई षड़ती है, बह एक. 
व्यक्ति की नहीं सारे फिरंगी साम्राज्यवाद की आबाज है, जो 
'आगे चलकर कर्जन की बंग-भंग योजना, मिन्दो-मार्ले-सुधार 
के प्रथक निवाचन; अठक साम्प्रदायिक दंगों, १५९३३ के सम्प्रादा« - 
पिक्क त्तिपदारे! ( (00फ्रधाशान 3 छबाणते ) तथा आन्त में भारत- 
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विभाजन एवं उसके साथ अयक्वुर नर-संद्दार के रूप में 
प्रक& हुई क्‍ 


तीसरे, स्वामीजी केवल १८-१५ वध ही आन्दोलन - चला 
पाये और उत्तकी आकस्मिक, अप्रश्याशित और "अकाल सृत्यु 
होन से, उन्होंने अपना पूरा कार्ण-क्रम भी देश के सामने न रख 
पाया था । उनके पीछे उनके अनुयायियों ने स्वामीजी के 
पाखण्ड'खण्डनः को ही प्रसुख ध्येय बना लिया, जिसके कारण 
न केबल रचनात्मक काययक्रम जो इससे कहीं अधिक महत्त्व का 
था, उपेक्षित हा गया, श्रपितु जो कुछ थोड़ा बहुत किया 
गया उसमें जनता ने पयाप्त सहयोग तथा असाह नहीं दिखाया 
यद्यपि प० लेखराम, स्वा० श्रद्धानन्द तथा लाला लाजपतराय जसे 
बढ़ याग्य नेताओं का आशसमाज से जन्म दिया, फिर भी यह 
मानता पड़ेगा कि एसा कोई नेता न हुआ, जो वैसी ही दरद- 
शिता, विशाल-द्वदयता उच्चाशयता तथा व्यापक शृष््ठिकोण से 
सारत की परिस्थितियों को सममझने का प्रयत्न करता और फिर 
'आारतीयता? की रक्षा के लिये केवल स्वामीजी के शब्दों' को ही 
नहीं उनके भीतर व्याप्त परम “उद्द श्य' का भी संम कने का 
प्रयत्न करके आवश्यकतानुसार कार्यक्रम तथी उसकी सीति-नीति 
में उचित परिवत्त न भी करता। 


अस्तु, भारतीयता को शुद्ध , प्रबुद्ध एवं सुहद बताने के लिये 
पुतनिर्माण एवं पुनजोगरण की जो पर॑परागत पद़ति चली आा 
रही थी उसमें 'स्वराज्य के मह्ख को सब से पहले दयानन्द से 
 संसका ओर, यद्यपि आयेसमाज ने राजनीतिक कार्यक्रम नहीं 
अपनाया अथवा ( स्वामीजी की अकाल मृत्यु के कारण: 
ने अपना पाया, फिर भी स्वदेश, स्वेभ्रापा और स्व" 


( ९५ ] 

संस्क्षतिं के लिये भारत की 'भारती” में जो प्रचणड ज्वाला प्रकट 
हुई उसका मूल श्रय द्यानन्द को हो मिल्नना चाहिये। दयानन्द- 
युग के वातावरण में उत्पन्न गांधी ने सी स्वराज्य' की आवर- 
यकता को अब्"ुभब किया, परन्तु भारतीयता ( जो. उनके लिये 
सत्य एवं अहिंसा में मूर्तिमान थी) को खोकर उन्हें वह्द भी इष्ठन 
था। दयानन्द युग की इस प्रवृत्ति से अनुप्राणित होते हुये भी, 
गांधी युग ने राजनीतिक आशिक प्रश्न को, सांस्कृतिक प्रश्न की 
अपेक्षा अधिक सहरत्र विया, क्‍योंकि यह देखा गया कि ब्रिदिश 
साप्राज्यवाद भी भेव-नीति इतती सफल हो चुकी थी कि देश 
केबल भौतिक स्तर ( राजनीतिक आर्थिक स्तर ) पर ही अधिक 
से अधिक एकन्न ही सकता था । घिदेशी साम्राज्यवाद द्वारा 
सांस्कृतिक जीवन के क्षत-विक्षत हो जाने के कारण आर्थिक 
ओर राजनातिक अश्नों को भारतीय जीवन में जो सर्बो-परिता 
मिल गई थी, उसे समाजवादी, साम्यवादी तथा जड़वादी विचार- 
धारा ने और उत्तेजना दी। अत: अज्ञात रूप में भारत के 
जीवन प्रें 'भारतीयता' पिछड़ गई और. विदेशी भौतिकता 
आविराजी, सत्य और अ्दिंसा को घोषणा होते हुये भी छद्य 
ओर फूट ने अड्डा जमाया, गांधी जी द्वारा कत्तव्य-निष्ठा पर 
जोर दिये जाने पर भी अधिकार लिप्सा का बोलबाला हुआ, 
विनय, आजब आदि ग़ुणों से संपन्न महात्मा का अनुगमन करते 

हुये भी हमें अवितय, पाखंण्ड और आडम्बर ही भाया । 
आज जिस भारतीय जीवन की अभिव्यक्ति हमारे साहित्य 
में हो रही है उसका यही चित्र है। इस जीवन से देश की आत्मा 
प्ुब्ध है और क्षोभ को अभिव्यक्ति भी अनेक रूपों मं प्रकः _ 
हो रही है, जिसके फलस्वरूप वस्तु स्थिति की ठीक करते के लिये 
: प्रयत्ञ भी जारी हैं परन्तु, हु:ख है कि वे प्रयत्ष अभी उस पुराने 


[| ९६ | 


मार्गों पर हो चल रहे हैं जो साम्राज्यवादी शक्ति ने बनाये थे। 
आवश्यकता है भारतीयता को समझने की--भारत की आत्मा 
को जानने की, अन्यथा रोग का निदान होना असम्भव है, और 
रोग का निदान ठीक हुये बिना कोई चिकित्सा सफल नहीं हो 
सकती । अतएब भारतीय संस्कृति के स्वरूप को तिधारित करना 
तथा उसकी रक्षा में दत्ताचत होना देश की परम आवश्यकता है । 





सोन्दथ्य और उसका शास्प् 


( के) शिक्षु 


भाव की एक धूल-भरी गली में, एक सन्‍्हाँ सा शिक्षु खेल 
रहा था--सुन्द्र, सलोता, परन्तु धूल-गाबर से सना। 


राह चलते हुये दो पथिकों में से, एक के पैर उसे देखते ही 
रुक गये । “अह॒ह । कैसा सुन्द्र है यद्द शिक्षु ! ' बह बोल उठा 


शहॉ” दूसरे पथिक ने चलते-चलते कहा, परन्तु वह ठहूस 
नहीं | पहला प्रधिक उसे अपलक नेत्रों से निरखता रहा । उसका 
चलना बन्द हो गया । निहारते-निहारते बह शिशु के पास गया । 
उसने पुचकारा जेब से निकाल कर मिठाई दी और गांद्‌ में 
उठा लिया । . 


पास ही एक दुसरा बरुँचा भी खेल रहा था, उसने भी 
अपनी नन्‍हीं सन्‍हीं 'बँहियां' उठाई और पधिक की ओर चाह- 
भरी निगाह से देखा । परन्तु, पथ्िक ने उसकी तनिक भी परवाह 
न की--बह उसी सुन्दर बच्चे को ही चूमता रहा,--पज्यार करता 
रहा आनन्द-विभोर होकर । 


._ प्रथिक की इस सोन्दण्योनुभूति का साधारण विश्लेषण 
करते पर भी निम्नलिखित बातें सामने आती हें :--- 


( १) सुन्दर शिक्षु ने पथिक को आकर्षित किया और 
असुन्द्र प्रयंत्त करके भी उसे आकार्षेत न कर सका--पछुन्द्र 


| ९८ | 
प्रमेथ ( विषय ) में आकर्षकत्व होता है । 
(२) दूसरा परथथिक शिशु के सौन्दण्णे को स्वीकार करते 
हुये भी उतना आकर्षित नहीं हुआ--लोन्दर्थ्यालुभूति फेवल 


प्रभेय | सुन्दर शिशु ) के आकषकत्थ पर ही नहीं प्रमाता 
( पथिक ) के आकर्षणीयत्व पर भी निर्भर है । 


(३) यह आकर्षण तभी संभव हुआ, जब पथिक ने शिक्षु को 
देखा, उसकी जीवित और जागृत इद्वियों से विषय भी संनिकर्ष 
हुआ--सचेतन ६ द्वियं-संनिफ होने पर ही आकर्षण! 
संभव होता हैं । 


(४) सुन्दर शिशु को देखते ही पशथ्िक के मन में एक अनुभूति 
हुई, जिससे प्ररित होकर वह बोला, “अहह कैसा सुन्दर है यह 
शिशु |”--सुन्दर को देखकर कर एक सुखद अनुभूति होती हैं | 


(७५) पथिक केबल इस सुखद श्रभुभूति से द्वी संतुष्द नहीं 

होता, वह निहारने, निरखने, चूमने, पुचकारने आदि को विवश 

हो जाता है और अपने हृदय की गुद गुदी दूसरे से भी व्यक्त 
करता है--अनुभूति की अभिव्यक्ति आवश्यक है । 


(६ ) शिशु की वह गोद लेने आदि के लिये, वह विवंश 
सो हो गया--सुन्दर विषय को अपनाने की चाह होती है। 


अतः पथिक की सौन्दय्यानुभूति में मूलतः दो पक्ष हैं--( १ ) 
अंग्रेय ( विषय ) का आकषकत्व तथा प्रमाता का आ्राक घ॑णीयत्व | 
इसने दोनों का पारस्परिक सम्बन्ध निम्नलिखित अचस्थाओं में 
प्रकर होता है -- 
. (१) संवेतन इद्रिंय- सैनिक 


(५) अनुभूति 


[९ | 
प्‌ १) अभिव्यक्ति 
( ४ ) भपनाने की चाह 
(ख) फूल 


शिशु भी सुन्दर है और फूल मी । परन्तु, फूल तथा शिक्षु 
में थोड़ा सा भेद प्रतीत होता है--शिशु अपने ग्रमाता € पथिक ) 
को छत्तर देता हे, वह अपने हाथ उठा सकता है, हँल सकता 
है रो सकता है, भाग सकता है, परन्तु फूल के व्यापार में एसी 
विविधता, ऐसी सचेतनता तथा ऐसी भाव-प्रबणता कहां ? 
अतएब पूल से होने वाली सौन्दय्योनुभुति विशेष रूप से 
उल्लेखनीय है | इस विषय में निम्न लिखित कबिता का सह्दारा 
लिया जा सकता है :-- 


फूल के प्रति 
१ 


उफनाती सुषमा के बुदू बुदू | अंग--अंग मुसकाते । 
सीठे--मीठे मसादुकतासय - निःस्वने गान सुनाते ॥ 
. सरस हृदय के चंचल घित में चुम्बनं--चाह जगाते । 
किसे चूमने को हँस-हँस कर कोमल द्ोंठ उठाते॥ 


है... 3 पर 
हा किसी ऐन्द्रजालिके "से क्‍या यह रची लुम्हारी काया ! ः 
-अहो |! कौन आकृषण या संभोह ९ कौनसी साथा १ 
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कैसी चाह विचित्र अंटे !यह तुम को अपनाने की ९. 
निज अंतस में रखने, तुममें घुल--मिल्र रमजाने की ९ 


(३) 
' है चुम्बन की चाह? नहीं, उससे नित्र नव बढ़ वाजी। 
-आलिंगन ! ओ आलिगन से, भी तो तृप्ति मर पाती ॥ 
सिदंथ भौतिक मिलन, तुम्हारी रूप श्री कुम्हलाती । 
रहती चाह अतृप्त, विकलता मेरी बढ़ती जांती ॥ 
क्‍ (४) क्‍ 
.. चोलों मेरे फूल ! कहो, मेरी वाणी में बालो । द 
ठुममें कैसे मिलु समाऊँ, भेद मनोरम खोलो ॥ 
“तुम मेरे हो! में कहता हूँ, तुम भी कुहदों तुम मेरे । 
' 'एक अह॥ हो हँसे है जब बिहँसे उषा सबेरं ॥ 
. यहां कवि एक पुष्प को देखता है । उसे ऐसा लगता है कि 


विश्व के सारे सौन्दय्ण में उफान आया है। और उसी में उठते 
: हुये बुद बुदों में से एक घुद्बुद्‌ उसके सामने है, जिसे बह 


.. झूल कहता है और जिसके अंग--अंग को वह मुसकाता हुआ 


सा देखता दै । इसी फूल ( प्रमेय ) से मेन्नन्द्रिथ-संनिकर्ष होने 
पर कबि € पमाता ) में एक अनुभूति का विभावन 'होने” लगता 
है--अथस तो उक्तचाश्लुष सोन्द्यंण की अनुभूति होती है, तद्नन्तर 
बह्दी एक अतीन्द्रिय या अद्धे अतीन्द्रिय अनुभूति में परिणत हो 
जाती है और कवि को एक मद्रि, मधुर, परन्तु निःस्वन 
गान सा सुन्र पढ़ता 'है। इस सारी अनुभूति की अभिव्यक्ति 


[ एन] 
पेय या विभाग ( फूल ) को लक्ष्य करके एके 'विचित्र- चाह! 
क॑ रूप में होती है---यह चुम्बन, आंलिड्रन आदि भौतिक सेंपको 
की चाह नहीं यह प्रंमय या विभांव का अपनाने की चांह है 
संभवत उसमें घुंत मिल कर रमने या उसके साथ 'एंके---अंहम्‌ 
होने की चाह हैउक्त अनुभूति तथा उसको अभिव्यक्ति की एक 
दूसरा व्यक्तीकरण या चित्रण भी होता है; वह होता है समाज: 
की लक्ष्य करके । यही हमें प्रस्तुत कविता के रूप में देखने 

को मिल्नां है कक 2 ह क्‍ 


इस विवेचत से कई प्रश्न स्वभावतः ही उत्पन्न होते हैं। 
वभावन का क्या स्वरूप है? उसका कारण क्यों हे ? कवि 
ने जिस आंकेषण, संमोहँ या माया कहा है, बंह बासंतव में क्‍या 
हे और कैसा है ? उसकी आधार क्या है ? उसका प्रयोजन क्या 
है ? बेह विसाबन का कारण क्यों और कैसे बनता है ? उस 
विभाव॑न द्वारा विभावित -अंनुभूति का क्यो स्वरूप है और बह 
कहां से और. क्‍यों आती हैं.? इस अंनुभूत्ति को अ्रभिव्यक्ति 
विभाव! को लक्ष्य 'करंके क्‍यों होती है और उसमें विभाव॑ कया 
हित या' अद्ितं है ? सभाज कीं लक्ष्य करके भी अनुभूति की 
अभिव्यक्ति क्‍यों होतीं है ? इस प्रकार की अंनुभूतियों याअभि 
व्यक्तियों को कोनेसा सामाजिक हेतु था उपयोग है ? कया 
अलुभूति और अंभिव्यक्ति' स्वाभांविक: है ? क्‍या अनुभूति एवं. 
अभिव्यक्ति के संमन' ही विंभाव्! भी एक संचेतंन - अथवां 
संज्ञान व्यापार है? विभाव और प्रभाता में ऐसा कौनसी अरर्श्ये 
: तंस्व है, जो इस सारे व्या५र को जन्‍म देता है ? कौनसा ऐसा 
तत्व है जो ईस व्योपार में बाधक होता है 7 


इसी प्रकार के. अनेक प्रश्नों की श्'खला सत्यान्वेषी सानव- 
मन में उत्पन्न हीना स्वाभाविक हैं--एक प्रश्न खा जो सौन्देय 
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तश्व को खोजते खोजते विभाव एवं प्रमाता के मूल-तत्त्त तक 
पहुंचने की महत्वाकांश्षा। रखती हुईं सी मतीत होती है । अत: 
ज्ञान और विज्ञान भी हृष्टि से यह अत्यते महत्त्वपूर्ण शो७ 
एवं साधना दै । इसी साधना के पथ पर ले जाने का प्रयत्न 
करना ही सोन्दय्य-शास्त्र का लक्ष्य है; मानव के इस महान 
अध्यवसाय में सद्दायता पहुंचाना ही इसका प्रमुख प्रयह्न है । 


( ग्‌ ) दृष्टिकोण 


. इस शास्त्र में दो हृष्टिकोशों से विचार किया जाता 
है--एक तो विभाव की दृष्टि से दूसरे प्रमाता की दृष्ठि से । 
प्राय; देखने में यह आता हे कि विभाव पक्ष से क्चार प्रारंभ 
करने वाले भौतिक हृष्टि कोण अपना खेते हैं और अमाता पक्ष' 
को लेकस चलने बाले आध्यात्मिक दृष्टिकोएं पर जा पहुँचते 
हैं। अतएुब अभीतक जितने सौन्दय्णेशास्त्री हुये हैं---अथवा 
अभी तक जितनों ने सौन्दर्स्णेशास्त्र पर लेखनी उठाई है, उनको! 
दो बर्गों में बाँठा जा सकता है--( १ ) भौतिकदादी और (२३% 
अध्यात्मवादी । ििओ द 


. औतिकवादे--भौतिक दृष्टि (जो यथार्थतः व्यावहारिक हृष्ठि. 
है ) से, सीन्द्य्णे का आधार 'विभाव' है, अंत: उसी के अ्रों में 
उसकी खोज की जाती है ; श्री मद्र,प गोस्वामी ने, इसी किचार 
से, कहा -- ः ः के 

अवेव सोन्द्यमन्नीनां संनिवैशेयधोचितम इंसी यथोचित 
संनिवेश! को, क्षेप्ेनद्न ने अपनी: ओवित्य बिचार चर्चा में 
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'वित-स्थान-विन्यास' कहा है और संभवत: इस हृष्टि* से 
ओदचित्यः ही सौन्दण्णे माना जा सकता है यदि ध्यान से देखा 
जाय, तो अरस्तू द्वारा प्रति पादित 'सौन्दस्ण के अंग'--सम्मात्रा 
( 57०79 ), व्यवस्थित क्रम ( फा्वेछापेर , क्रापका- 
ए०77७॥$ ) तथा निश्चित आकार ( 0७/७४॥॥ 778876706 ) 
इसी 'ओऔवचित्य' के अन्तर्गत आजाते हैं। होगाथ ने जब रेखा, 
रूप, रह एवं कमे के सौन्दय्ण-मीमांसा की भित्ति बस्तु की 
छमता ( 00688 ), बिचित्रता ( एछा०७(ए ) सम्मात्रा 
( 5िएप्त60'ए ), "पष्दता ( ता89700#ए97688 ), जठदिलता 
( 77070909ए ), ओर विशालता ( 782070प706 ) पर खड़ी 
फी, तो भी बह 'ओऔचित्यवाद” की सीमा को न लांध सका । यही 
बात बस्तु के “विभिन्न अंगों में स्थित परिस्पेरिक सम्बन्ध में 
सौन्दय्य देखने वाले” दाइदेरों और उस वर्क के विषय में कहीं 
जा सकती है, जो आकार-सूक्ष्मता ( 8779॥]08688 0० 256 ), 
मस्णता ( 870000688 ), क्रमिक बिकार (8780 त97- 
9७॥4७४07) को मलता (१०॥०७०४ ), बण-प्रदी प्षि (878097088 
0 0०0०प्७8 ) तंथा शुद्धता ( 9पापं६ए ) को “सौन्द्य्ण के 
उपादान' स्थिर करता है, और रिचा्ड प्राइस के इकसांप॑न 
( धा्ाण7४५ ), वैचित््य ( ४७०५ए ), ब्यबस्थां. (00०१ 
संथा सम्मात्रा ( 5ए7977०09 ) एवं क्र,साज़-के वैचिह्र्य, 
एकप्ब, एकसाँपन, व्यवस्था तथा अनुपात में सौन्दण्णे फ्रे उपकरण 
हू ढले के विषय. में भी यही मत लागू होता है । वस्तुतः बात 
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यह है कि ये सभी विद्वान. विभाव! या वस्तु के आकार प्रकार, 
आग प्रत्यंग तथा रूप-रंश आदि में ही सौन्द्य्ण की खोज करते 

और धूम फिर क' किन्‍्हीं ने किन्‍्हीं औविंत्यों को ही सौन्दर्य 
का कारेंण मानने लंगते हैं।.।| | "हा हा के 


कुछ ऐसे भी विद्वान हैं, जो. विभांव ( वस्तु ) के आकार- 
प्रकार आदि तक ह्वी सीमित न रहकर कुछ आगे बढ़ हैं, परन्तु 
फिर' भी अपने हृष्टि कीण को भौतिकवांदी बनाये रबंखा है। 
अतपव डा० जेरांड जहाँ विभाष' की दृष्टि मे आकतिं-सौन्दरयण 
( 88009 0 [9778 ) तथी' वर्ण-सौन्द्य्ण ( 368॥69ए रण 
(००१ )' को मानता है, वहाँ बह प्रमावा ( अनु्ू' ) को ध्यान 
में 'रखंकर' उपंयोगन्सोन्दर्य “| छ०४०६ए ० पंधा।09 )' भी 
मानता है इसी प्रकार डो० सली बतुगते सौन्दण (१९8४0फर्ां 
07 £0/7॥8)) के' अतिरिक्त प्रमाता के इन्द्रियं-मनन्‍्य (860 8प०07४) 
तथा साहँचर्योद्भ/त (08800 ७४४४०) मानस-लोन्द्य्ण (98७69 
0/ क्ञांध्शधा। 8 ण' 950/6४४07 ) को भी मानता है'। एलीसन; 
ज्लेफ्र' तथा बेंच - आदि साहचंण-नियस!. ( .8ए9 0०६९ /(४8४0- 
68007 ) को. मानने वाले विद्वान; यथत्रि विभाव ( 'बेस्तु ) को 
सौन्द्रेग्ण-मीमांसा से वहि५क्रत करते हुये से प्रतीत होते है, “परन्तु 
यथार्थ में उनके संत में भी प्रधान' स्थान विर्भाव को ही प्राप्त है 
क्योंकि उनके मतानुसार जो सुंखद अ्रन्ुभूतियाँ/ साहधय-नियम 
द्वारां जागृत होकर सीन्दृग्ण का कारण बनती हैं वे' बस्तुत; और 
अतलिवायते: विंसावे (कक्‍्सतु) की लद्दय कंरकेही उपंजती और 
संख्चित होती हैं। पेरबंफी सहीदर्य यद्यपि विंभाव॑ को छोड़ने का 
प्रयत्न करते हैं। ओर 'सीन्दय्ण' का कारण विभिन्न जीतियीं' एवं 
... विभिन्न प्रॉणिबर्गों के परस्परमिन्न सौन्दं*यं-आदंशों में देखते हैं 
. परन्तु उनका भी यह प्रयक्ष सफल नहीं होता, क्‍योंकि अंततो» 


4, (7 
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 गत्था ये आदश भी तो विभिन्न विभावों से ही चिपके हुये हैं. । 
अतः प्रथा और आदत को ही सौन्दस्य॑-हेतु मांचने बॉले लाड 
कैम, बिलियम शेन्टहन तथा अन्नद्य ट्यूकर की भाँति, बफी 
मद्दोंद्य भी सौन्दय्णे को मातुब के भौतिक व्यवहार से ही 
सम्बद्ध करते हैं।... सा 
इन्ही सौन्दय्णशास्त्रियों से मिलते जुलते वे विद्वान हैं 
जो अपनी मीमांसा में विभाव विशेष को सह 
न देकर विभाव-सामन्‍्य अथबा प्रकृति को देते हैं । इस 
बग में सभे प्रथम रेनाल्‍्ड्स का नाम लिया जा सकता है । उनके 
मतानुसार प्रत्येक प्राणी और पौदे को प्रकृति उसके पूर्ञ-निर्णीति 
रूप की ओर लिये जा रही है, और यदि हम उनके रूपों में 
सोन्दर्ण देखते हैं, तो केवल इसलिये कि हम एसा करते आगे 
हैं; हमारी यह आदत छसी प्रकार की है, जिस' प्रकार “हाँ” से 
स्वीकृति और 'ना' से निषेध का ज्ञान होना। डार्विन के मतानु- 
सार प्राणियों या पौदों के रूप ४ग में पाये जाने वाले सौन्दर्थ्ण 
का कारण है प्रकृति-निवांचन और उसका उपयोग है वंश-चूद्धि 
के लिये आवश्यक लिज्ञ-निवोचस । भनुष्य आदिम . काल से 
कन्दू, मूल, फल खाते-खाते पेड़-पौदों के रूप-रंग में सौन्द॒य्ण 
देखने लगा; इसी सौन्दय्णे से आकृष्ट होकर बह अथवा पशु- 
पक्षी आदि अन्य प्राणी उनके ( पेड़-पौदे ) बीजों के स्थान- 
परिवर्तन आदि द्वारा उनकी दश-चूद्धि में सहायक होते हैं। 
फूलों का सौन्द्य्णें मानों डन मधुमक्खियों, तितलियों आदि को 
रिक्वाने के लिये है. जो अनजाने हो अपनी सौन्दरय्ण लिप्सा में... 
पड़क्र एक. फूल का परागक्रेसर दूसरे के गरश केसर में पहुँचा 
_देल हैं. । तितली का रंग फूलों जेसा रंग-बिरंगा इसीलिये है कि 
+7ए8 8त7॥7॥786 68प्रए ईण' 70 ०७" #688079 प्री 
जीछ&6 छ6 का6 प्र&60 6767 । 
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बह फूलों में छिपकर अपनी आत्मरक्षा कर सके । 


सौन्दय्श-मीमाँसा में अन्य प्रकारों से भी प्रकृति का ४पयाग 
किया गया है. जिनमें हा मे और हरबट गौन्सर फे प्रयत्न विशेष 
उल्लेखनीय हैं। हा मे के मतानुसार प्रकृति-ने विषयों ( विभावों ) 
में कुछ एसे गुण निहित कर दिये है, जो हमारे मन में 
सौन्द्य्णं-भावना को जागृत करती हैं” परन्तु सीन्दय्ण स्व॒र्थ 
कोई वस्तुओं का गुण नहीं अपितु सीन्दय्यानुमूति करने वाले 
मन्नत में विद्यमान स्य ( (ि6क्ाए हि ॥0 (एकड़ ॥॥ 088 
॥600886] ए७8,.. 7 €ड्रांडहा8 0 फुित ॥6 गाते कमाए 
007/00॥7]0[8688 (6॥7) हब॑ट स्पन्सर एक मूल सीन्दूंय भावना 
की कल्पना करता है, जो न केबल व्यक्ति के अपितु उसकी 
जाति के जीवन में क्रमशः विकसित और संस्कार रूप में 
' सब्चित होती. रही है; इसी के कारण हमें सौन्दथ्णेज आनन्द 
प्राप्त होता है. ।स्पेन्सर की मूल-सोन्द्य्य-भाबना की तुलना 
रप्किन की प्रश्तेयात्मक (?॥७४०१७४४० ) बृत्ति से की जा सकती 
है, परन्तु रस्किन स्पेन्सर के विपरीत इसे प्राकृतिक विकास से 
उत्पन्न नहीं मानता, और उसके मत में एक सौन्द्य्ण कीं 
कएपना भी निहित है, जिसके अनुसार वह सोन्द्य को बस्तु-- 
गत ( #शप्रांक्छ ) तथा मौलिक ( ए।६७। ) दी प्रकार का 
भानता हे 


 शध्यो्मवाद॑ 
जंसा ऊपर देख चुके हैं, हम ने ही, सौन्द्ण को प्रमाता के 


(०७॥७68 ॥] 00]6008 ज्ञावं0) &/6 76060 ४9७ 760प्र'७ 
40 ए0५0७ ६086 (8000प्रौक्व' 48९॥॥28, 
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भरने में स्थित मान कर, सोन्दर्थ्य-मीमांसा में प्रसाता को प्रभख 
स्थान दे दिया, परन्तु फिर भी बह वस्तु-स्थित शुर्यों का 
अत्यधिक आश्रय लेने से भीतिकवादी ही बसा रहा। इंसी 
प्रकार, रस्किन में वस्तु की अनन्तता (॥7778ए ) एकता 
( पाए ) स्थिरता ( /0)0096 ), सम्मात्रा ( 8ए४776४97ए >) 
शुद्धता एव स॑यति ( 70689'8॥07 सं सौन्द्थे देखते-देखते 
अपनी इश्वरवादी विचार -धारा के कारण बेलात्‌ बंध्तु के इन 
गुणों का संबन्ध इश्वर से जोड़ा है। पंरन्तु, इन दो भौतिक- 
वादी सौन्द्य्यशास्त्रियों की भांति ही अधिकांश अंध्यास्मबारियों 
ने भी प्रमाता अथवा इंश्वर की महत्व देकर सोन्‍्देश्ण-मीमांसा 
की है, जिनमें कुछ तो अपनी धार्मिक श्रद्धा के बशीभूत हीकर 
ही इश्वर की सबशुणसम्पन्नंता में सॉन्दय्ण को भी स्थान दे 
देते हैं । अतः सेन्ट आगस्टाइनं के अनुसार असीम शिवंत्व, 


सध्यत्व एवं सौन्दर्य्य ईश्वर के गुण हैं, और ईश्वर हो ब्स्तुओं 
को ये गुण प्रदान करता है । लेषीक ( .०076५7० ) सौन्दर्य्य 
क्रो इश्बर अथंबा मन को अभिव्यक्ति मानता है, जो बस्तुओं 
के एकर्व, वैचित्रय, बर्ण एवं कोमलत् शभआंदि गुणों के द्वास 
प्रकट होता है । 


. कुछ एसे सौन्द्ध्यशास्त्री हैं, जिन्होंने प्रमावा और प्रमेय 
दशक ओर वस्तु को 'एक' में लाने का प्रयत्ले किया है | थियो- 
छोर बिशेर के अनुसार, जब कि कला अंथवा सुन्दर विषय में 
: प्रमातां ही अपने को प्रमेये रूप में देखता है, शेलिग 
- ( 8त०ाए2 ) प्रमाता ( 5िच्चौए००ग: ) एवं प्रमेय ( 0060७ ), 
आत्मा एवं विश्व की एकता में विश्वास करता है'। उसके 
अनुसार “अहं और 'इद” एक 'आत्यंतिक प्रज्ञा! द्वारा अभिन्न 
रूप से एकत्व में संबंद्ध हैं, परन्तु प्रमाता एवं विषय की यह 
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पए्कता इच्छा एवं ज्ञान. के क्षेत्र में तो अस्पध्ट या घुधलो रहतो 
है और उसकी स्पष्ट अभिव्यक्ति 'कल्ला? में होती है; इसी प्रकार 
नन्‍त में अनन्त की अभिव्यक्ति को सीग्द्‌य्ण कहते हैं | शापेन 
हावर प्रमाता ( 5प्र/|ं०० ) एबं विषय ( 00७०४ ) को सूल 
स'कल्प ( ए3] ) का परिणाम मात्र मानता है और सौन्दर्य 
को भी इसी संकल्प की किसी शक्ति का व्यक्तीकरण मानता है । 
हेगेल् भी इसी अकार दोनों को एक ही आध्यंतिक (8&]080१06) 
का परिणाम मानता है और सौन्दर्य को इन्द्रिप्राह्म अध्यात्म 
समभता है, परन्तु सौन्दय्ण की उपस्थिति .केवल्न प्रकृति एवं 
कल्वा के इन्द्रिय-प्राह्य रूप में मानने से, बह अपनी /स़ौन्द्य्णे- 
सीमांसा को न्यूनाधिक भौतिक क्षेत्र में ही सीमित कर देता है । 


इस प्रकार की विचारधारा में सर्वो्चच स्थान प्रीटो, एवं 
प्रोटीनस का है । प्रुटों भारत के तांत्रिक दृशन की भाँति दो 
प्रकार की सष्टि मानता है, जिसको बह शुद्ध और अशुद्ध रृष्दि 
ने कह कर चेतन ( 740०७)! ) एवं प्रतीयमान (?का077009)) 
ऋण कहता ४" पहली में दूसरे के सभी रूप और तत्त्व बीज 
रूप में विद्यमान हैं। अतः उसके अनुसार प्रतीयमान 'जंगंत के 
नन्द्य्ण का मूल रूप भी चेतन (799! ) जगत में है, मो 
अत तथा आत्यंतिक सौन्दर्यंग है, जिसमें 'ल हास है, स वृद्धि. 
न उदय, है न-अंत, अपितु जो-सदा द्वी एक-रूप रहता है। 
प्रत्येक सुन्दर वस्तु: इसी :,आत्यंतिक ( 0080708:) सौन्‍न्दर्य्प 
से ही सुन्द्र है | इसीलिये; बदो ;का कथन है कि, “जो भी 
सोन्दर्य्ण के तस्त्र की .यथोचित खोज् ,क्रते.में दत्तचित्त . होगा. 
# 6 9687 78 ह6 छिॉसाएकं खाशेंताएह ६ 8णा 
दाि0जा छशाह्रणाहफ,! द 
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उसे विभिन्न सन्दर रूप देखते ही यह पता लगेगा कि एक रूप की 


सुन्दरता दूसरे की सुन्दरता से भिन्न नहीं है; और फिर भी यवि 
वह साधारणतया विभिन्न रूपों में हो सौन्द्य द्ाढ़ता रहा, तो 
उससे बड़ा पूरे और कौन होगा, क्‍योंकि बह यह भो न जान 
सका कि सब रूपों में सौन्दस्यं एक हा है।” प्रोटिनस के 
अमुसार विश्व का मूल-तत्व 'शिवत्वमय एक' है, जिससे प्रज्ञा 
अथवा बुद्धि ( 009]60797७ 768800 ) का उदय होता है, यही 
आत्यंतिक सौन्दर्ण्ण है जो भीतिक पदार्थों को निञ्र गति द्वारा 
आकृति प्रदान करके सौन्दर्य देता हैँ। पु ठो और क्ोटीनिस 
के 'आत्यतिक ( 3080!70० ) सौन्दय्णग! की तुलना लाड 
शेफ्टेशबरी के 'प्रथम सीन्द्य्य' ( फपाछ 36900 ) से भी 


.. की जा सकतो है, जो स्वयं इंश्वर है और जिसके प्रतिबिंब-स्वरूप 


जगत के सारे सौन्दय्ण वर्तेमान हैं ।हचीसन का आत्यंतिक 
( 3080७ ) सौन्दय्य भी बहुत कुछ एसा ही है, और उसके 
सापेक्षिक सौन्दय्थके अन्तर्गत ग्रतीयमान या दृश्य जगत का 
सारा सौन्द्ध्य रक्खा जा सकता है । 


कुछ एसे भी सौन्दर्य्णशास्त्रो हुये हैं, जो मानब-व्यवहार 
के विश्लेषण द्वारा सौन्दर्य-मीमांसा में प्रयुत हुये जान पड़ते 
हैं। इस दृष्टि से, शिल्र के अनुसार मानव-व्यवहार के तीन 
क्षेत्र हैं---( १) जंडू जगत, जहां आत्मा भीतिक बन्धनों से जकड़ा 
हुआ कम में प्रवृुत रहता है; (२) नीति-जगत, जहाँ नैतिक 
बन्धनों स्रे बन्धा हुआ रहता है और उसका आचारण पूवबवत्‌ 
ही सीमित और अवरुद्ध सा रहता है।(३ ) इन दोनों क्षेत्रों 
फे बीच, कीड़ा-जगन्‌ है, जिसमें कोई बंधन नहीं और जहां. 
मानवात्मा स्वतंत्र और स्वच्छुन्द होकर कर्म करता है। कीड़ा- 
जगत्‌ में जड़-जगत्‌ एवं नीति-जगत का समन्वय है; यही 
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सौन्दर्श्य का जगत है; यहा आनन्द का क्षेत्र है। यहीं आत्मा 
सख और सौन्दश्ण के साथ विहार अथवा क्रीड़ां कर सकता 
है, और शित्र के मत में यह सौन्दर्थ्य-क्रीड़ा ही मनुष्य का 
परम कर्तव्य एवं वास्तविक भनुष्यत्व है) लोप्से मॉनव-व्यवहार 


को एक . दुसरे ही शृष्टिकोश से देखता है और बह भी उसके 
तीन क्षेत्र मानता है--( १ सन्‌ लोक ( हि6टवांण) 0र्ग $8&2(8 ) 
( २) नियम- लीक ( हि8ट्टांणा ० 8ए७ ) तथा ( ३ ) ईष्ट- 
बुद्धि लोक. ( फिह्ट्/ांणी रण शांग्याएंव्रावे5 ० ५७ए७ ), 
थे बास्तंव में तीमों एक हो हैं, केवल- तार्किक विवेचन के लिये 
प्रथक प्रथक मान लिय गये है | इनमें से सत्‌ लोक में ही एसी 
इ५्ठ-बुद्धियाँ ( $#छापेक्ा'दें8 .0/. ४०४०४ ) रहती हे जा 
सदाचार ८व सौन्दय्ण की दृष्टि से सर्बोत्छृष्ट कंही जा सकती 
हैं | नियम-लाक मौण है और सत्‌-लोक का एक 
साधन-मात्र है | सत्‌ लोक में ही, इश्चर ने इन तीनों क 

ल्‍मलन और सांमज्वस्य स्थापित कर रक्खा है । इष्ट-बुद्धिओं 
साधनों एवं अनिवाय्ण नियमों फे बीच जो एकता का प्रकाश 
या सीन्दय्थ सुपतम्ता हे बही सौन्द्य्थ 8। जीाश्स,क अनुसार 
सोन्द्यण सुख ( 0]09877 89) का ह्दी एक विकसित स््प है ओर 
उससे भिन्न नहीं है; दोनों में यदि कोड भेद है, तो. इतना ही कि 
सुख इहन्द्रिय-गोचर है तथा वह हमारी वैयक्तिक आत्सा को 
आनन्दित कंरता है, जब कि सीन्दंण्ण अ्न्त:करण (7/पघा४४०७) 
गंब्य है और हमारी व्यापक ( शरएएा8&) ) आत्मा का द 
आनन्दित करता हे। विवदर काइसिन मानव-व्यवहार सें 
सोन्दय्ण, सुख एवं उपयोगिता का प्रथक प्रथक अस्तित्व देखता 
है और अंत में सौन्दय्ये के तींन भेद करता है :--- 
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(१) भौतिक सोन्द्य्णे--जड़ वस्तु या मूर्ति में. थही 
सौन्दर्य्ण है; इसका मूलाधार भावों की अभिव्यक्ति है। भौतिक 
सीन्द्य्य बास्तब में स्वयं कुछ नहीं, वह तो किसी आश्यंतरिक 
सौन्दय्ण की भौतिकअभिव्यक्ति मात्र है। . 


( २ ) नैतिक सौन्दर्ग--उक्त भौतिक सौन्दर्य जिस आश्य॑- 
तरिक सौन्दर्थश्ण की अभिव्यक्ति है वही आध्यात्मिक अथवा 
नेतिक सन्दर्ण है। के छा ता 


( ३ ) मानसिक सौन्द्य्थ--उक्त दोनों सोन्दय्यों के मूल 
में मानसिक सौन्द्य्ण ( [66&] #' ०७०४७ फऐें5७४६४४ ) है। 
उक्त दोनों सोन्दस्थ सापेक्षिक हैं परन्तु यह शुद्ध आत्यंतिक 
सीन्दय्य है । यही इश्वर है। काउसिन की भाँति ज्वायफ्र .की 
सौन्दर्ण-मीमांसा भी मानब-व्यवद्दार में सौन्दर्य, खुख एबं 
उपयोगिता की प्रथक प्रथक तत्ता स्वीकार करती है और उन्दर, 
सुखदः एवं उपयोगी को भिन्न भिन्न- मानती है ।. सौस्वृय्ण किसी 
अवश्य शक्ति सी. अभिवयक्ति है; पह. शक्ति प्राकृतिक अथवा 
भौतिक उपकरणों द्वारा ज्यक्त होता है । यह. दृश्य जगत्‌ वसन . 
( वस्त्र ). है, जिसका. बह बासी- (.अरहृश्य संत्ता ) धारख 
क्रिये हये है । । 


सौन्दर्य-मीमांसा की एक धारा मानसिक चुर्त्तियों या शक्कियों . 
का आधार मानकर चली है ।रीड फे अनुसार ज्ञान शक्ति . 
((/0277007) तथा इच्छा शक्ति ।७/०७७४००) जा हँमार सन 
में हैं, बे बस्तुतः ईश्वरीय शक्तियां है और वत्वत: एबं मूलतः 
, सुन्दर हैं। जा बस्तुयें सुन्दर कही जांती है, उनमे इन्हीं इंश्वरीय 
शक्तियों की अभिव्यक्ति है; जिस बस्तु में यह अभिव्यक्ति जितनी 
ही अधिक होती है, वह वस्तु उतनी ही अधिक सुन्दर होती. है । 


ब्क हे ल्‍ 
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अतः रीड के अनुसार सीन्दर्य्य कोई वस्तुओं का शुण नहीं 
और न बहू मानसिक वस्तु ही है। बह ईश्वरीय शक्ति है, जो 
अन्त; करणुनाम्य है | कान्ट मन की तीन शक्तियाँ मानता है 
जिनके अमुसार दुर्शन को निम्नलिखित भागों में विभाजित 
किया गया है :--- 


( ९ ) शुद्ध-बुद्धि-मी मांसा ( इच्छा-शक्ति-संबन्धी ) क्‍ 
(२ ) व्यावहारिक बुद्धि मीमांसा ( ज्ञान-शक्ति-संबन्धी ) 
( ३ ) रुचि मीमांसा ( सुख-हुःख-बोध-संबन्धी ) 


इनसे, तीसरे के अन्तर्गत सौन्दर्श--मीमांसा आती है।. 
सौन्द्ण का विवेचन करते हुए , कान्ट ने उसके गुण, परिमाण 
सम्बन्ध एवं प्रकार का वर्णन किया है। सौन्दर्थ्य से शुद्ध तथा 
निःस्वार्थ आनन्द की प्राप्ति होती है। सौन्द्ष्ण का आनन्द 
साबंभीम होने से प्रत्येक दृष्टा को सुन्दर वस्तु से आनन्द मिलता... 
है, परन्तु हमारा सोन्द्स्थ-संबन्धी निर्णय बैयक्तिक एवं एकाकी 
होता है। सुन्दर पदार्थ का सम्बन्ध हमारे साथ स्वाधमय नहीं 
हैं; उसके विभिन्न अंगों में जो परस्पर संबन्ध है, उसका एकमात्र 
... शद्दश्य सौन्दय्ये-सजन है । सौन्दर्ण सब को और अवश्य ही 
आनन्द देता है। 


( घ ) संभावना 


...थक्त सारी अध्यात्मवादी मीमांसा से सौन्दर्य्ण के स्वरूप के 
_बिषय में यदि कोई महत्वपूर्ण बात ज्ञात होती है तो यह कि बह 
बस्तुं का धर्म नहीं है और उसकी प्राप्ति प्रमाता के अन्तर्जगत 
: में ही हो सकती है रस गन्ञाधरकार परिडतराज जगनन्‍्ताथ के 


भलोकोत्तराह्दुजनकल्नलानगॉचरता” में भी यही सत्य निहित -है। 
उनके अनुसार रमणीयता अथवा सुन्दरता लोकोत्तर -आह्ाइ 
'को उत्पन्न करती है और इसी आह्वाद कोडत्पन्न करने वाक्षे 
ज्ञान के गोचर अथवा अत्यक्ष हीने को सौन्दण्ण कहते हैं.। 
दूसरे शब्दों में, सीन्द्य्णे एक ज्ञान विशेष का प्रत्यक्षीकरण है 
“- से ज्षान् का ग्रत्यक्षेकरण जिसमें .लोकोत्तर -आह्वाद . को 
उत्पन्त करने की क्षमता हो, परिडतराज के इस “ल्ोकोत्तरा 
'ह्वाइजनक़ल्ञान! इतना अस्पष्ट .एबं अभिश्चित है कि इसके 
अन्तगत जहां प्रथम सीन्द्यर्ण, श्रात्य॑त्तक सौन्दर्ण, हाद्धः शान 
आदि की उक्त एसी-ही अस्पष्ट एबं अनिश्चित कज्पनाओं का 
समावेश-दोी सकता: है, वहाँ उसमें -सौन्द॒र्य्श के शाश्वत )८ .एंब॑ 
जिरनवीन + स्वरूप की ओर संकेत करते वाली कवि कल्पनाओं 
“के लिये भी स्थात मिल सकता है। यद्यपि ये सभी अध्यात्म- 
' बादी कल्पनांयें :सौन्दर्द्ण-मीमांसा के क्षेत्र में -सराहनीय 
प्रयत्न है, परन्तु यह मानना पड़ेगा कि इत्तमें वैज्ञानिक -इयत्ता एपं 
: शास्त्रीय स्पष्ठता का अभाव है'। इसका कारण यह है . कि इसके 
प्र रक दृष्टिकोण न्यूताधिक एकाज्रीः है) 


हृष्टिकोण की एकाड्िता. ही उप्यु क्त भोतिकवादी मीमांसा 
की असफलता: के लिये उत्तरदायी है. । ज़िस प्रकार उक्त 'लोको- 
+परबादी भीभासायें! ग्रमाता की ओरः ही -हृष्ठिः रखती हैं, ओर 
'पबिभाव' की और:से बिल्कुल मुख मोड़ लेती है, बसी प्रकार 
:क्षपग्रोगिताबाद अथवा: झौचित्यवाद केवल विभाग क़ो:दी केन्द्र 
. सान ल्लेता है और प्रमाता को लगभग शझुला, ही देता है । यही 
“बात-साहचर्णबाद एवं, विकासबाद आदि के विषय में भी ठीक 
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[ ११४ ॥ै॥ 


सठती है। ये मत यदि कभी विभाव से हंठकर प्रम्ाता की ओर 
जाते भी हैं. तो भी उसके भौतिक रूप तक ही; भौतिक के 
पीछे पीछे “अध्यात्म” की उन्‍हें कभी चिन्ता नहीं होतो, क्‍योंकि 
उनके अमुसार उसका अस्तिस्व ही नहीं । 

दोनों प्रकार का एकाज्लीपन एक सूले तथ्य हा तिरस्कार 
करता है । यह सर बिंद्त बात दे कि सौन्दर्थ्यानुभूति फे व्यापार 
में प्रभाता छवं विभाव दोनों का कुछ न कुछ हाय है; उक एकाज्जी- 
बन इस को भूल जाता हैं, ओर वह यह भी भूल जाता है. कि 
मलुष्य न तो केवल्ल तन! ली रे अ्रर न केयले मना ही--चह 
पतन! और मन' दोनों का संघात है; यदि एक शब्द से ड्से 
व्यक्त करना चाहें, तो हंम उसे 'तत-मना अथवा और आगे 
जायें तो 'जड-चैतन्य' अथवा 'शरीर-आंत्मा कह तकते हैं। 
प्रमाता एवं विभाव के महत्व तथा मनुष्य के अस्तित्व को 
सम्यक रूप से समझे बिना सौन्दर्ण्ण-मीमांसा सदा पकाँगी, 
और अधूरी ही रहेगी । अतरव यह कहना अनुचित न होगा कि 
आधुनिक युग विज्ञान-प्रधान होते हुये भी सौन्दर्य्ण की वैशज्ञानिकः 


अंथवा शास्त्रांय सीमांसा में असमर्थ तथा असफल ही रहा है । 





ही हा . हे 

पृष की ओर 
घिश्व भरण पोंषण कर जोई । 
ताकश माम भंरत छल होई ॥ 


जब तुलसीदास ने भरत को अथा भरणु-पोषशण करने बाला 
किया तो यह उनकी कोई सन गढ़न्त न थी । वेद में सम॒रुत विश्व 
का 'भरण करने के कारण प्रजापति का नांम भरत, ( शु० ब्रा० 
8 ८,११४; यजु० १९, ३४ ) हैं; हमारे पिशडाएड तथा 
भ्रह्मागड में रहने वाला आत्मा या परमात्मा अपने क्षेत्र की 
प्रजाओं का 'भरण करने से 'भरत' कहलाता है € कोौ० ब्रा० ३, 

शब्ब्ला० १, ४; ३, २; १,.५, ९, ८ ); भाण, अम्निि ( ८० 
२४; श० १, ५. १, ८ ) तथा सूण ( श० ४, ६, ७, २१» भी 
इसी लिये भरत” कहे गये हैं | क्षण भ'थों के अनुसार दीव्य- 
न्ति भरत का नाम भी न केबल इस लोक काअपितु इन्द्र--लोक 
तक का 'भरण' करने से पड़ा जान पड़ता है € ऐ० ८, २३, श० 
१६, ५, ५, ४७, १९-११; २१) कहां जाता है इस प्रकार हमार 
देश के नाम का आधार आंस्तिकता ओर विश्ववन्धुत्व दोनों ही 
है। यही बस्तुत: भारतीयता के मूल तस्व हैं, जो वेद, बद्धमान . 
तथा बुद्ध. की वाणी द्वारा. अकठ हुये और जिन्रकों आधुनिक 
युग में भी गांधी जी ने सत्य एवं अहिंसा का नाम दिया | 
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हमारी राष्ट्रीय की कल्पना भी इसके असुरूप ही हे" 
अथर्ववेद्‌ के एक मंत्र के अनुसार राष्ट्र शब्द संभवत: रा! 
'धोतु से निकला है, जिसका अथ है देना अतः राष्ट्र की कल्पना 
क्रा आधार है दान! उत्सग ओर बलिदान की भावना । प्रत्यक 
ज्यक्ति अपनी 'राति! (देन) द्वारा जिस समाज का पोषण 
'करता है और जो अपनी रांति द्वांरां अत्येक ऐसे व्यक्ति का 
'पीषश करता है वह राष्ट्र है। जो व्यक्ति अपनो 'रातिं' समाज 
को नहीं देता या जो इसलिये अथवा किसी अन्य कारण से 
'समाज की राति पाने का अधिकारी नहीं बह 'अराति! है वस्यु 
है, समाज का शत्नू है। अतएव 'नेशन! के लिये जहाँ, एक वेश, 
एक भाषा, एक राज्य, और किसी किसी के अनुसार एक रंग और 
. एक पूजा-पंद्धति की भी आवश्यकता हीं सकती दै, वहां भारत 
में बेशं, भाषा, राज्य, रंग तथा, पूजा-पद्धति की अनेकता होते हुये 
'भी शताब्दियों तंक एक राष्ट्र रहा। राष्ट्र 'और राष्ट्रीयता का 
'थंह उदात्त आदर्श न केबल देश के भीतर अपनाया गया, अपितु 
प्रबासी भारतीयों मे भी इसी को अपनाया | इसी का परिणाम 
' है कि भारतीय संस्कृति जहाँ गई वहां उसने स्थानीत्र संस्क्ृतिकों 
* शौरव प्रदान किया । डा० सुनीति कुमार चाटुज्यों के शब्दों में-- 
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भारतीयता की यही उदात्त समन्वय-भावना भारत के मूल में भी 
निहित है । नाख्य और संगीत से संबन्ध रखने बाले एक भरत और 
हैं| एक परंपरा के अनुसार इनके घाम के भ, र, और त क्रसश: 
भाव, रागतथा ताल,के य्योतक हैं जिनके समन्वय के बिना नाल्य 
यासंगीत संभव नहीं | उपनिषद्‌ के एक रूपक में विश्व की प्रत्येक 
क्रिया प्रक्रिया को एक संगीत माना गया है और पौराणिक कल्पना 
उसे नटराज का नाख्य मात्र ही मानेगी ।अत: संस्क्ृति-प्रसार 
की क्रिया को भी एक संगीत या नांख्य मानलें, तो इसे भारती 
त्तमी कह सकते हैं जब उसके भाव, राग तथा ताल में समन्वय 
हो---दाता से ज्ञेकर ग़ृहीता तक एक शास्त, स्निग्१ध तथा सरस 
ख्रोत समभाव से बहने लगे । अतएब भारत एवं भारतीयता के 
आधार में न केवल्न आस्तिकता एवं बन्घुता है अपितु समन्वय- 
साधना भी । सत्य, अहिंसा और समंन्‍्ब॒य भारतोयता के श्लाध्य 
तस्व होने से, वह उन्हें देवी संपक्ति मानती है और इनसे विपरीत 
तत्वों को आसुरी संपत्ति | भारतीयता का यही जदात्त आदर्श 
श्रो बृन्दावनलाल वर्मा की छृतियों में मुखरित हो उठा है। 
: बसों जी सर्वत्र अपनी दृष्ठि भारतीयता की इसी ऊँची भूमिपर 
. रखते हैं। उत्तके सभी नायक ओर नायिकायें इसी आदर्श की 
ओर प्रयत्नशील हैं। परतंत्र भारतीय-जीवन में इन तत्वों की 
. कमी वर्मा जी को खढकती रही है, अतः निराशा, देन्य तथा 


[ (११८ ै 


अभाव से भरे यथार्थ की ओर न जाकर, उन्होंने भारतीय 
इतिहास के उन स्थलों को चुना है, जहां सत्य; प्रम आदि के 
लिये निर्शयता एरब वारतापूर्णक प्राण दिये गये हैं । यद्यपि 
इतिहास के जिस युग से वर्मा जी ने अपनी छृतियों के लिये 
खाम ली है बद भारतीयत। के उदात्त आदश का खंडहर युग 
ही है, परन्तु फिर भी उससे वास्तविक अतीत के मूल्यबान 
अंश मिल जाते हैं जिनके श्रंय को चमकाते हुये और हेय पर 
आँधू बहाते हुये, वर्मा जी भारतीय जोकन को समृद्ध बनाने के 
लिये प्र रित करते हुये दिखाई पड़ते हैं । अन्य कृतियों के विपरीत 
पूर्ण की ओर' हमारे इतिहास के उस युग से संबन्ध रखता है, 
जब राष्ट्र स्वतंत्र था और जब आस्तिक्यता बन्धुता तथा समन्वय 
के तर्बों को प्रचुर मांत्रा में पाकर भारतीयता साथंक हो रही 
थी । स्वतंत्र भारत के लिये ऐसे ही साहित्य की आवश्यकता है । 


नाटक में एक भारतीय महाराजकुमार की कथा है जो 
स्वदेश से निबासित होकर तथा आपत्ति के थपेड़े खाकर भारती 
यता के सम को समभता है । धानककटक का राजकुमार अश्वतु 'ग 
राज्यलिप्सा से प्ररित होकर असत्य, दंभ, पाखण्ड और हिंसा 
का आश्रय फ्ैता हुआ, सैन्य-संघटन के लिये स्वस-प्राप्ति का 
उद्योग करता हैं जिसके परिणास-स्वरूप बह अपने साथियों 
सहित राज्य द्वारा दगर्डित होता है और देश से निष्कासित 
होकर नाग-दीप में नर-भशक्षियों के बीच अपने को पाता है। बहा 
एक अन्य निवांसित भारतीय की संतान धारा देवी के सहयोग 
तथा बहुत कुछ देवयोग से, थे सब लोग न केवल आप स्वयं 
बलि होने से बचते हैं, अपितु द्वीप में नर-बलि ही सदा के 
लिये बन्दकर देते हैं | इधर महास्थबिर जय मिश्लु के नेतृत्व में 
भारतीयों के घक दल्ल का जहाज वारुण द्वीप का जाते 
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हुये नाग-द्वीप के तट पर आता हैजिस धारा-सहित अश्वतु'य 
तथा उनके साथियों को वारुण जाने का अबसर मिलता है। 
बारुण में दुभिक्ष, भुखमरी, उत्पीडव अशान्ति और अव्यबस्था 
है; वहां के भारती गण-तंत्र पारस्परिक वैमनस्य एवं बिद्वष से 
बिखरे हुये और अशक्त है। अश्वतु|गग और उसके साथी समाज 
सेवा में दत्तचित्त होते हैं और श्रन्त में शान्ति एवं व्यवस्था 
स्थापति करने में सफल होते हैं।उस दीप की बारुणी और 
भारती प्रजा मिलकर अश्वतु'ग को राजा चुनती है ओर धारा 
उसको रानी बनती है। राजा रानी दोनों को महर्षि अगस्त्थ की 
संतान होने का गगे और उनके द्वारा प्रांचिरत उदार भारतीयता 
के प्रसार के लिये दोनों कृवसंकढप होते हैं 


'पूथ की ओर! का पहला हृश्य ही भारतीयता के सुन्दर 
'घरूप को बड़े सरल ढँग से रख देता द्वै । अपनी कोमलाह्विनी 
कन्या ( गौतसी ) समेत अपने युग का धन कुबेर कन्दर्पकरेतु 
बनपथ पर नंगे पांव चलता हुआ उस नागाज्ञु नी कोडा को 
जा रहा है जहाँ के “जीवन में आत्मा के सौन्दर्य की ओर 
मन को लगाना पड़ता है, आत्मा की म्जुलता पर ध्यान 


केन्द्रित करना पड़ता है '““**““” अन्तनिंहित सौन्दय्णे की भाषा 
में” बोला जाता है । भौतिक ऐश्वर्य द्वारा चरण-चुम्बन कराती 
हुई यह आध्यात्मिकता ही आदशे भारतीयता है भौर इसके 
विपरीत भौतिकता को ही साध्य मानकर आध्यात्मिकता 
को भुलराने का प्रयत्न करना ही अभारतीयता 
है । अभारतीयता बस्तुतः संपूर्ण प्राणिवर्ग की एक 
व्यापक दुगेलता है; इसी पर विजय प्राप्त करके भारतीयता 
की प्रतिष्ठा करना ही यथार्थ मातवता है। अभारतीयता., भोग- 
लिप्सा से पनपती है; भारतीयता तप और संयम में निखरती है। 
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साठक के कथानक का उद्धब और विकास इन्हीं दो के 
संघर्ष में होता है | विहार के अन्तर्निहेत सौन्द॒ण्ण' के विपक्ष 
में जो, बाहरी प्रकृति का सहज सरल सौन्दय्णः अभारतीयता 
ने प्रारंभ में ही (९, ६ ) खड़ा किया है, बह दूसरे दृश्य में 
अश्वतु'ग का स्वर्ण-लोभ बनकर पश्रकट होता है और तीसरे 
इृश्य में हिन्सा का अस्त्र ग्रहणकर भारतीयता पर प्रहार करे 
लगता है । महास्थविर जय के रूप में भारतीयता प्रतिवाद करती 
है-.हिन्सा का अहिन्सा से, दुरामह का सत्याग्रह से और घृणा 
का प्रम से ( १६, ८-९३; १७, २-१० ), परन्तु अभ्नारतीयता 
के प्रतीक अश्वतुग पर इसका कोई प्रभाव नहीं पड़ता । उसका 
अतिचार निरंतर बढ़ता हुआ चौथे दृश्य में, श्रष्ठी चन्द्रस्वामी 
की स्वर्ण-राशि को लूढ कर तथा पांचवें में प्रतिष्ठान के भट्टना- 
गर एवं नगर-सभा को अपमानित करता हुआ उत्तरोत्तर बढ़ता 
है । यहां | भी उसका विरोध अहिंसा और सत्य से होता है-- 
परन्तु बबंरता के सामने इस सभ्यता की तब तक कुछ भी नहीं 
चल्नती जब तक उसका साथ “दण्ड शक्ति' नहीं देती ! 


हे पाँचवें दृश्य के अन्त में महाद्‌शड नायक तथा उसके सैनिकों 
के रूप में जो दृण्डर्शाक्त भारतीयता की रक्षा के लिये खड़ी 
होती है उसका स्पष्ट स्वरूप सातवें दृश्य में घान्यकठक नरेश 
के राजद्रबार में प्रकट होता है । वहां न केवल अभारतीयता के 
प्रतीक राजकुमार अश्वतु'|ग को अपने अपराधों के लिये 
निबॉसन का घोर द्रढ़ देकर अपितु उसे भिश्लु के कदंणा-कर्ण 
देकर भी भारतीयता उसे अआतक्लित करती है जो करुणा-प्रशवित 
कठोर दण्ड प्रथम अ'क में दिया गाता है, उसी के. आतकु को 
बढ़ाने में प्रकृति ओर लियति की अदृश्य शक्तियाँ भी दूसरे अंक 
. में सहायता देती हुईं दिखाई पड़ती हैँ--समुद्र में तृफान, जहाज 
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में पानी आना, नावों का छूबना, श्रश्वतुग तथा उसके साथियों 
का नर-भक्षियों के द्वीप में पहुंचना आदि ऐसी ही घटनाएं हैं. 
जो आभारतीयता के प्रतीक अश्वतु'ग पर भारतीयवा की छाप 
बैठाने में सहायक होती हैं, जिसके कारण न बह केबल अपने 
भीतर भी प्रसुप्त भार्तीयता को जागृत पाता है, अपितु घोर 
अभारतीयता की कीचह़ में फँसे हुये नाग-हीप के नर-भक्षियों में 
भी वह नर-बलि तथा नर-भक्षण बन्द करने में समथ होता 
है । वस्तुतः अश्बतु'ग के सप और प्रायश्चिल का समय यहाँ 
समाप्त द्वीता है, जिसके विषय में जय ने कहा था --- 


“आपका प्रायश्रवित हो गया अब अच्छे दिन आ रहे हैं। 

छ ए्‌ः हे मा बट पु आम है 
मुभका हथ हैँ कि जीबन को धर्म के अनुसार व्यतीत करने के लिये 
आप बच गये | कष्ठों की तपस्या ने आपका बिचार दिया है।' 


अत: चौथे अंक में भारतीयता अपने स्वस्थ और सबत्न रूप 
में सामने आती है । जय और अश्वतु'ग के नेतृत्व में, असमभ्य 
को सभ्य, असंस्क्त को संस्कृत, दुखी को सुखी तथा आतुर को 
आह्वादित बनाती हुई भारतीय संस्कृति बिदेश में विजयिनी 
मानवता के रूप में ' नरबलि और पहुबलि का सबंधा सिषेधः 
फरती हुई तथा समाज में शान्ति और व्यवस्था स्थापित करती 
हुई दिखलाई पड़ती है । उसमें समीकरण, संतुलन और समन्वय 
की प्रचुर सात्रा है। जिस वा६ण देश में पहुंच कर बहू अपना 
सौम्य एवं शीतल प्रकाश फेलाती &, उसका बह नाम भी नहीं 
बदलना चह्ती, क्‍योंकि उसके प्रतिनिधि अपने उस एक अति 
रिक्त दायिल्ः को भल्नी भांति समभते हैं कि बह “अपने देश से 
पूबे की ओर सम्पत्ति अपहरण था जनपीडन के लिये नहीं आये 
हैं; भारतीय संरक्षति- में, जो कुछ. उत्कृष्ट और - सर्ब॑सुन्दर 
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है उसके वितरण के निमित्त आये हैं, महर्षि अगसत्य की पर्रपरा 
को पृष्ठ करने” आये हैं । 


भारतीय संस्कृति विदेशों में व्योपारियों के यान पर गई है। 

इस नाटक में भारतीय संस्कृति को बारुण द्वीप में लहलहाता 
हुआ दिखलाना ही अभीष्ट काय था फल है । प्रथम ऋृश्य में 
ही कन्दप एव गीतमी के संवाद में वारुण चम्पा, यव, सौम्य 
आर द्वीपों की चर्चा आती हैं जहाँ व्यापारी के साथ मिक्षुओं' 
द्वारा धम--प्रचार के लिये श्री थात्रा होती है (३,८ ) 
ओर उस दृश्य का अंत गौतमी के इन शब्दों द्वारा होता है--- 
“चलिये वारुण द्वीप को यात्रा अवश्य करूगी।” व्यापार 
आर धम की सम्मिलित जलन यात्रा की यह चर्चा ही नादक भी 


आरंभ' अवस्था है | इस अबस्था में 'पुध की ओर' भारतीयता- 
गमल का जा 'बीजः बपन हीता है वह आगे अश्वतु'ग तथा 
जसके कारनामों से विस्मृत सा हाने लगता है, तभी प्रथम अंक 
के अन्त में अपराधियों को दण्ड मिलता है और आदेश होता है 
कि “महाजलयात में भरभर ले जाना और किसी ऐसे द्वीप में 
छोड़ देना जहाँ इनको अपनी छुत्लित बृत्तियों का पूरा दमन 
करने में प्रयक्च--शील रहना पड़े |” जलयात्रा का निश्चत प्रस्ताक 

'बिदु! है जो प्रथम अक के विस्मृत-प्राय बीज को पुनः 

ष्टि गोचर कराता है | 


दुसरे अंक में जलयात्रा छाती है ।यंही नाटक की 'प्रयक्ष” 
अवस्था है, जिसमें 'काय' या फल्न की ओर प्रय्न किये जाते हैं | 
प्रयक्ष के विफल करने के लिये प्रकृति श्रौर न्‍्तियतिः बाधक होकर 
उपस्थित हांती है और तीसरे अंक में निराशा के बादल- छा जाते 
हैं। ऐसा लगता दै कि अब भारतीय सतति नरभक्षियों से बचकर 
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आगे न बढ़ सके गी | परन्तु, इसी अक के अन्त में, महानाबिक 
भाग निकलता है। यही प्राप्याश' अवस्था का प्रारंभ है । चौथे 
शृश्य में ले केवल सहानाबिक अपने जलयान को पुन: प्राप्त कर 
स्वदेश वापिस जाता है और “असख्य पल्‍लव सैनां को लाकर! 
न उस नाग द्वीप को विध्वन्स करने का व्रत करके आप्याशा' को 
स्पष्ट करता है, अपितु द्वीप में स्वयं विरोधी शक्तियों पर क्रमशः 
विजय ग्राप्त करता है और प्राप्याशा सुविकसित हो जाती है। 
परन्तु मागे में ब!धायें फिर भी रहजाती है और तीसरा अंक में 
इन्हीं का निवारण करता हुआ अन्त में जय भिक्षु आदि को 
लेकर एक भारतीय जल्लयान पुनः उसी द्वीप पर आता है और 
अश्वतु'ग तथा उनके साथी निमश्चित रूप से सुरक्षित होकर वारुण 
यात्रा के लिये पुनः सन्नद्ध हयते हैं । यहाँ पर 'प्राप्त्याशा! पूर्ण रूप 
से विकसित हो कर 'नियताप्ति! सें परिवर्तित हो जाती है जो 

तुण अंक में 'फलागम” उपस्थित कर नाटक के अभ्वीष्ठ काथ 
का संपादन कर दिखाती है । 


(३) 


. जीवन के अध्ययन की हृष्टि से 'पूञं की ओर!' हिंदी साहित्य 
में अद्वितीय है । यों तो इसमें एक राजनैतिक अपराधी के पतन 
ओर उत्थान का अध्ययन किया गया है, परन्तु उसी से संलम्म 
जीवन फे इतने पहलू आंगये हैं. जितने भ्रन्यत्र मिलना कठिन 
है। राजनीतिक, आध्यात्मिक, सामाजिक, . आर्थिक तथा. 
धार्मिक. आदि समष्टिगत तथा महत्वाकांक्षा, लोभ, 
साइसिकता, ईएष्यां स्वॉर्थपरता, त्याग तितीक्षा, औदाये, भक्ति, 
सहिष्णुता! आदि से संबन्ध रखने वाक्ते व्यक्दिगत पक्षों के 

आतिरिक्त यहां मानव संस्कृति एवं सभ्यता के विभिन्न स्तरों, 
असभ्यों और सुंसभ्यों के पारस्परिक संचन्धों, स्थल श्र जल, 
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ग्राम नगर, राज-असाद ओर ऋषि-आ श्रम, स्त्री और पुरुष की 
विविध समस्याओं का अध्ययन इस पुस्तक में कबि की सहानुभूति 

तिहासिक के बिवेक तथा दार्शनिक की दृष्टि के साथ किया 
गया है । जीवन के ए से विविध एवं व्यापक क्षेत्र को लेकर वर्मा 


जी ने भारतीयता का जो सुन्दर चित्रण इस नाटक में किया है 
उसमें मानव--समाज की अनेक महत्त्व पूरी समस्याओं पर 
स्वतः ही विचार हो गया है। 


अहिसा 


सभ प्रथम अहिंसा की समस्या है! अश्वतु|ग एक साहसिक 
और आततायों है, जो महाचैत्य विहार के परम अहिसक जय 
स्थिर से, जीसे बने बैसे, स्वर्ण, अथबास्वर्ण बनाने की विद्या 
ग्रहण करना चाहता है । जय नियम का पक्का है, वह पशुबल का 
भय सामने देखकर भी हृढ़ता पूरक कहता है, '“मद्दाचैत्य का 
अपमान मत करो राजकुमार | भज्ञ करने के लिये नहीं बनाये 
जाते नियम ।॥ अत्याचारी अश्वतुग “कभी तिरस्कार सहन 
नहीं कर सकते”---हिंसक में यह शक्ति कहां | परन्तु अहिंसक 
जय ) “अपना तिरस्कार सहते की शक्ति रखते हैं. |” उन्हें 
केबल अपने पाप के लिए पछताना पड़ताहै"**'“'मृध्यु के सिर 


पर शा जाने पर भी अपनी जिह्लमा, को पाप के वशीभूत . नहीं 
होने देते ।! विश्वप्रोम और भूत दया उनके जीवन का प्राण है 
अतः क्र र अश्वतु ग॒ द्वारा पीडित किए जाने तथा उसके कुकर्मों 
को प्रत्य;/ देखकर भीश्रपने उदार स्वभार व को व्यक्त करते 
हुये कहते हैं;--"पहले भोजन करलो राजकुमार, तब कर 
लेना यह करे, भूखे द्ोगे ।'' सच्चा अहिसक अपने विरोधी से भी 
प्रेस कर सकता है; उसके लिये कोई श्र होता ही नहीं । . ' 
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यह अहिसा फेवल बीसराग महात्मा के व्यवहार की ब तु 
है, जो कोर आदश-रूप में रहकर साधारण जन को प्रसणा 
एवं ग्रोस्साइन भर दे सकती है, उनके आचरणा की बंस्तु नहीं 
हो सकती | जन--साधारण की अहिंसा राज्य के संविधान की 
अपेक्षा करती है, सावंजनिक सुख, शान्ति और व्यवस्था के 
लिये ओ नियम राज्य ने बनाये हे उनका पालुल कर लेने तथा 
उनकी रक्षाके लिये प्रयत्नशील होने में ही उनकी अहिंसा मयादित 
है । प्रतिष्ठान के भट्नागर हें हमें अहिला की यही मर्यादा 
मिलती है । वह जनपद के अधिकारों का उपहास नहीं सहन कर 
सकता और संविधान-विरोधी राजाज्ञा को भी तब तक मानने 
को तयार नहीं "जब तक कि जनपद सभा का अधिवेशन नहीं 
ही गया ओर जबंतक उस अधिवेशन में यह निश॒य नहीं हुआ 
कि इस आदेश-पत्र को मान्यता दी जाय अथवा नहीं” | प्रजात॑- 
त्रत्सक जीवन की जो मर्यादा खंविधानीय परंपरा ने निश्चित 
करदी दै वह “उसकी रक्षा का हुठ करता हँ”---विपद्‌ का भय 
आसज्ञ होने पर भी आग्रहपूबक कहता है, “राजकुसार, सावधान 
हम थोड़े से प्रतिनिधियों का प्राणशदृशड अथवा बन्दीगृह-यातना 
देने स न तो आपसुख का अज्जुन कर सकेंगे और ले आपके 
सन्तान ।” यहाँ तक भट्टनागर की अधहिसा जय की अहिसा के 
समान ही है। 


परन्तु क्या आतताथी के राकने में इस अहिसा का कोई 
उपयोग हो सकता है ९ बसो जी का संभवत्तः उत्तर है नहीं 
अतएब सबवसाधारणु की अहिसा में न्‍्यायसंगत हिंसा को भरी 

स्थान है। भट्टूनागर उसी हिंसा का भय दिखाने से नहीं चुकता। 


वह अश्वतुग को चेतावनी देता है, “प्रतिष्ठान का सस्पूर्ण 


जनपद उठ खड़ा होगा। ”? जय संभवत: इस अ्रकार की धमकी 
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देना हिंसा समझता और उसकी आत्मरक्षा के लिये सनिक 
बल का प्रत्यक्ष सहारा मिलता हीता तो अस्वोकार कर देता। 
परन्तु भट्टनागर को जब महादरडनायक अपने सनन्‍्यबल की 
सहायत देता है, तो वह सह स्वीकार करता है। साधारणजन 
के बिपंरीव, जय दृण्डित अपराधियों के लिए भी करुणा रखता 
है और न्यायकारी राजा से निवेदन करता है कि ' बिहार की 
ज्ञिप्त भाग के प्रदान का आदेश हो रहा है. वह अपराधियों के 
पास ही रहने दिया जाय...यदि इनके हाथ में अपरिचित द्वीप 
मे कुछ अथ रहेगा तो ये अपने जीवन के सुधारों में अधिक 
सुगमता के साथ समथ ही सकेंगे |”? 


जन साधारण के स्तर से देखने पर जय स्थक्िर को अहिंसा 
एक कहपना की बल्तु है, उसी प्रकार जिस प्रकार गांधीजी की । 
परन्तु. महात्मा की ट्रष्टि से बहू एक ठयवहार की बस्तु है, और 
जन साधारण के जीवन-पोत को भवाणुव पार करने के लिए 
नेतिकता का एक ब्योंतिस्तंभ है। हमारी हृष्टि से ऐसी अहिंसा 
आततायी और अतिचारी के सामने भत्ते ही निरीह और 
असहाय प्रतीत हो, परन्तु उससे हमारे साधारण जीकत् में 
सामाओिकता (8००॑ंछ 80098 ) सत्य-प्रियता तथा निर्भाकता 
को बनाए रखने में जो काय करते है वह अऊ्भ त है। यह निश्चित 
है कि इस प्रकार भी अहिसा पशुब॒ल के सामने भीतिक दृष्टि 
से सफल नहीं हो सकती, परन्तु उसका जो अध्यात्मिक प्रभाव 
दशकों पर पड़ता है बह अपरिमित है | इसी प्रभाव के कारण 
: ताल्कालिंक पराजय पाकर भी जय स्थक्रि की अहिंसा विजयी! 
होती है और जिस आततायी ने उसको बंधन में जकड़ा था 
उसी के बह पहुता-पाश काठने में समध होता है। 


। १५७ ]ै 


पंस्कृति-प्र चार 


नांगद्गीप-समूह के असंभ्यों को कथानक में लाकर बर्मा जी 
ते असभ्य मानषता के प्रति भी अपने उदार एबं व्यावहारिक ' 
इृष्टिकोण को रक्‍्ख। है | पाश्वात्य जातियों ने इस प्रकार की 
असभ्य जातियों कू साथ जा किया बह ७० 37680 उनग्रा॥क॥- 
709 प]७/००७९ तथा ए१8०७७ ०४७ (७०४ जसी पुस्तकों 
में देखा जा सकता है। पश्चिस सुधार का एक ही माग जानता 
था और बह था आतंक, बलात्कार और हिंसा का मार्ग । पु 
क्री ओर' है सहाताविक सातों पर्शिचस के स्वर सें स्वर सिलाकर 
कहता है “हां धनुषवांण और खड़ग से सलह्लित होकर चलने की 
अनुभति दो, तो में, मरे साथी और अन्य योधा अभी उत्तर 
पड़ेगे। ये द्रीपबासी केबल घतन्ृष-बाण और खडग के घसम को 
पहिचानते और मानते है ।” गौतमी का भी सुझाव है कि 
“ह्ीपवासियों को चारों ओर से घेरकर निश्शस्त्र कर दिया जाय 
ओर फिर उन्तको धम्र के द्वारा शोधा जाय ।” परन्तु भारतीय 
संस्कृति जय के मुख से बोलती है कि “घम-वाण की नाक पर 
बठकर नहीं चलता, उसको «गे परों श्रमण करना पड़ता है 
क्योंकि लोहा से लोहा करता है, परन्तु हिंसा से हिंसा नहीं 
कढ सकती ।” 


प्रचारक का पथ हमारी इंष्टि में, कंटकाकीश है, परन्त 
सच्च प्रचारक जय की दृष्टि में नहीं-.“जब भगवान बुद्ध से 

. उनके एक शिक्ष्य ने अपने भारत देश के उत्तर-पश्चिम बर्त्ती एक 
खंड में धर्म-प्रचार के लिये आज्ञा माँगी, तब भगवान ने कहा, 
उस खण्ड के निवासी कर सुने गये हैं, तुमको गालियां दंगे, 
तब कया करोगे ? शिष्य ने उत्तर दिया गालियां. दंगे तो मारेंगे 
तो नहीं। भगवान बोले, यदि तुम्हारी मारपीद की तो १. उससे: 


| रैरे८ |] 


विनय की, मारपीट करेंगे, तो मार तो नहीं डालेंगे भगवात ने 
प्रश्न किया, और जो भार डाला तो ९- शिष्य मे कहा, मार 
डालेंगे, तो परॉोपकार करते करते प्राण चल्ना जायेगा और 
निवाण प्राप्त हो जायेगा इसलिये हम लोगो को मारें और खाये 
जाने का कोई भय नहीं ।” ये साहुस-भरे शब्द कोरे शब्द ही 
नहीं है, उनके साथ एक सहामुभूति-पू्ण व्यावहारिक योजना 
भी है--'दीपवासी नर-बलि और पशु-वलि, थत्नचरों और 
नभचरों का बंध अपना पेट भरने के लिये करते है, क्योंकि उनकी 
गांठ में और कोई साधन नहीं । हम विबिध प्रकार के श्रन्न 
और फलों के बीज अपने साथ लिये जा रहे हैं। द्वीपबासियों 
. को अन्न और फल उत्पन्न करने की क्रिया सिखलायंगे, जिसमें 
वे हिसा से विरत हा जाने की ब्रृत्ति को प्रहण करें। उन्नको हम 
लोहे के हल, हंसिये, हृथौड़े, इत्यादि की भी शिक्षा देंगे/” जो लोग 
यह समभते है कि असभ्य लोग लोहे के अस्त्रों को पाकर अपना 
विनाश करलेंगे, उनको जय का उत्तर है 'कि “विनाश हथियार 
नहीं करता है, दृषित हृदय करता है। हृदय के दोष को दूर कर 
देने से फिर आशंका नहीं रहती ।” सुधार में शिक्षा की उपयो- 
गिता बर्मा जी पूर्णतया समभतते हैं । 


प्रश्त हो सकता है कि कोई संस्क्ृति-प्रचार का अहंकार-पूण 
काय क्यों करे। इसका उत्तर जय के शब्दों में देते हुए 
स्वततत्र भारत का प्रतिनिधि साहित्यक कहता है--''पतित को 
उठाना ही तो सामथ्य का उद्देश्य है, नहीं ता पशु के बल और 
मानव की शक्ति में अन्तर ही क्या रहा १” इस प्रकार बसों जी 
. भारत को अपनी संस्कृति की अन्तहिंत शक्ति का आश्रय लेकर 
स्वसंस्कृति के प्रचार के लिए पौरुष करने को प्रेरित करते हैं। 
परन्तु क्या पाश्चात्य संस्कृति के चरण चूसने बालों के कान इन 


| श्णऐ ] 


शब्दों को सुनेगे भी १ बस्तुत: भारतीय राष्ट्र तच तक अपने 
अस्तित्व को साथक नहीं कर सकता, जब तक वह पुनः भुजा 
बठाकर यह व्‌ कह सके कि 


पत६ शपलूतस्य सलकाशादअजस्मनः | क्‍ 
स्वं सव॑ चरित्र' शिक्षिरन पृथिव्यां स्वभाव: ॥ 


(४) 


पूअ॑ की औओर' भारतीय खतंत्रता को सुहद करने के लिये 
शक प्र रणा.शल आह्वान है। इस दृष्टि से, इस नाठक में 
बर्तमान भारत की कलक भी अप्रत्यक्ष रूप से आगई है । चौथे 
अंक के तीसरे इृश्य सें दुसिक्ष-पीडित बारुण देश का चित्रे इस 
देश में भी आज दुलभ नहीं है । दुबंल-देहू, फटे कपड़े पहने, 
केश बिखेरे भारती और बारुणी लोग चिल्लाते हैं, 'हम मूखों 
म२ रहे हें---हमारे बाल बच्चे तड़फ रहे हैं।” उनका कहना है 
कि “अन्न को व्यापारियों ने छिपाकर रख लिया है ।” वे चाहते 
हैं कि. 'इन चोरों को दण्ड दो | उत्तर मित्रता है कि 'अन्नसत्र 
खुल रहे दें, जहाँ सब को अन्न मिलेगा ।” परन्तु,वब और भी 
कुछ चाहते है। थे पूछते हैं. कि 'उन्त व्यापारियों का क्‍या हुआ 
जिनकी अन्त चोरी के कारण सहझश्यों मनुष्य कान्न के गाल में 
चक्ते गये १” उन्हें विश्वास नहीं कि “नगर का गणुत्तत्र उनको 
एड देगा” क्यों कि वह उन्हीं व्यापारियों का गणतंत्र है [?  « 


ए सी संत्रस्त जनता उन्हीं नेताओं में विश्वास रख सकदी 
है जो अपना कतंव्य-करम दिखला चुके हैं।” अश्वतुग ऐसा 
ही है । अतएव बारुणी लोग कहते है. - "हम को विश्वास है। 
. हमको आयोँ का विश्वास है। हमको आगर्य की सन्तानों के 


[ १३० ॥ै॥ 


कंचन का भरोसा है।” परन्तु, अश्वतु'ग कोरी डीगें हॉकने में 
विश्वास नहीं करता और न श्री बर्गा जी ही। गांधी जी के 
नाभ के पीछे अपनी दुबलताओं को छिपाने वालों के लिये, 
बसी जी अश्तुबग के शब्दों में कहते हैं--'इस अकाल का 
सामना कर लेने उपरान्त अबिलम्ब नहरें खोदने का काम करेंगे, 
तब होंगे श्रधिकारी उस महर्षि की संतान कहलाने के | न! 
न [| तब भी नहीं। घसे का राज्य स्थापित हो जाय, सुन्दर 
भारतीय कलाओं का ग्रसार हो जाय और जनता समेथा सखी 
रहने लगे, तब होंगे अधिकारी उस पदबी के ४” 


अपने त्याग के बदले में भोग माँगने वाले आधुनिक नेताश्रों 
के लिये, जय के शब्दों में बसा जी कहत हैं---“त्याग तपस्याओं/ 
के लिये पुरस्कारों का बाँट ! त्याग तपस्यओं के लिये माप, माप 
दराड, तखड़ी-बाँट नहीं हैं, परन्तु पुरस्कारों के लिये बना लिये 
गये है। आश्चय है। कदाचित इसी करण त्याग, तपस्या का दस 
करने बाले पुरस्कारों के लोभी अहड्भार के मारे अपने त्याग: 
सपस्या की सीमा को ने जानकर द्वषबश लब बठते हैं।” 


अश्वतु ग॒ के शब्दों में वर्मा जी के राष्ट्र-ध्यवस्था संबन्धी 
विचार भी देखे जा सकते हैं ॥व चाहते हैं कि व्यष्टि और 
समष्टि, व्यक्ति ओर समाज के संबन्ध को ध्यान में रखकर 
सब कोई चल्ते /” उनको राष्ट्र-व्यवस्था में 'सब को अपने अपने 
मे के मानने की स्वतंत्रता रहेगी, साथ ही सबको अपने समाज 
ओर रह्ट की रक्षा और प्रतिष्ठा के लिये अपने को होम ढेने के: 
लिये उद्यत रहना पड़ेगा /” बर्मा जी उसी को राज्य-शक्तिसोंपना 
पाहते हैं. जो धर्म के अनुसार आचरण कई और “जनपद को 
रक्षा और उन्नति के हेतु अपने प्राण तक' भ्रेंठ कर सके थे! 
दशु की विभिन्न इकाइयों को पयोध्त स्वाधीनता देने के पक्ष में 


[ १३१ )] 


है परन्तु शान्ति एवं व्यवस्था के मूल्य पर नहीं। और वे संस्थीओं 
फे संहार में नहीं, निमोण में विश्वास करते हैं। बारुण देशवासियों 
से अश्वतु'ग कहता है, “इस द्वीप में के गशत्तन्त्र, आद्यकों के 
कुलतंत्र और एकतन्त्र सब चलने दिये जायेगे, परन्तु अव्यवस्था 
कहीं भी नहीं होने दी जायेगी ।” उनके मतानुसार, सफल राष्ट्र- 
व्यवस्था वही है, जिस में “सब के सहयोग से शासन व्यवस्था 
ओऔर भोजन-बस्त्रादि की सुलभत्ता के साथ-साथ संस्कृति, कला 
तथा जन मनारजन के साधनों का पूरा आयोजन? हो, क्योंकि 
“शासन-वध्यवस्था और जनपद की अन्न समस्या के साथ ही 
कक को सुसंस्कृत बनाने का प्रश्न भी उतने ही महत्व 
का हे ।! 


ब्मा जी की राष्ट्र कह्पता में श्रम को बहुत बढ़ा स्थान है । 
परन्तु, उनके श्रसबाद की जड़ढें उस विदेशी विचारधारा में नहीं, 
जी श्रम और संपत्ति के संघर्ण पर जार देता है । वह कहते हैं कि 
'अ्रम और संपत्ति के सहयोग से हा तो राष्ट्र चलता है । अत्तः 
“यरि श्रष्ठी व्यापारी नहीं छूते फाबड़ा और कुदाली, तो स्वर्ण, 
चाँदी ओर अन्न तो देते हैं।” बह श्रम को बहुत बड़ी शक्ति 
मानते हैं।“श्रम से पूथजन्म के पापों का क्षय और इस जन्म 
के पुण्य का उदय होता है; श्रम जीबन का भोख, शौर्य का 
जनक, सम्पत्ति को साता, स्वासिसान का बीज, चंसतकार का 
पुरोहित और समाज का बल होता है; संपत्ति समाज का अस्थि- 
 पश्चर है और श्रम उसका रक्त मांस; प्राण धर्म और संस्कृति !! 
विद्या, धन तथा शक्ति इन तीनों कै अज्न और बर्धन में? मनुष्य 
श्रम करता है. परन्तु 'भानव की महत्ता “उनका सर्रुचित 
उपयोग करने में है | विद्या, धन और सम्पत्ति का उपयोग मानव 
फैसे करता है, यही ऊँची नीची संस्कृति का मापद्ण्ड है” 


| १३१२ | 


यह भारतीय श्रमबांद है जो अधुनिक भौतिकवादी भ्रमबाद की 
आंति संघण नहीं हू ढ़ता, अपितु समन्वय की खोज करता है 
ओर जिसकी प्र रणा क्षेखक को 'बीर शैब” मत से मिली है | 
बस्तुतः यह श्रमबाद, जेसा कि इन प'क्तियों के लेखक ने 'अन्यत्र 
दिखल्ााया है, वैदिक समाजशास्त्र का मूल आधार है | 


(५) पी 

'पूर्ण की ओर? की सब से बड़ी अपूर्षता है प्राचीन भारतीय 
जीवन में सम्रद्रयात्रा का स्थान बतलाना। वर्मा जी भूमिका 
में स्वय॑ लिखते हँं--''प्राचीन भारतीयों की समुद्र यात्राओं के 
अ्रसड्रा पर हिन्दी में नाटक और उपन्यास का अभाव है ।”' सच- 
मुच, इस प्रकार के साहित्य की हिन्दी में बड़ी कमी है. जो देश के 
जलयानो के विषय में कुछ कहता है । कथा और नाटक साहित्य 
में तो यह कमी .और भी अधिक है | प्रसाद की एक आध 
कहानियों के अतिरिक्त अन्यत्र तो शायद्‌ ही इसका जललेख 
मिल्ने । हम तो यही मानते चले था रहे हैं कि भारतीय तो सदा 
से 'घर-घुसा' (8689-86 ॥0776 7७०09) रहे है और हमारे 
इतिहासकार भी हमें यही सिखलाते रहे कि भारतीय जल्लयान 
बनाना जानते'ही न थे और उन्होंने जल्यान-निर्मोण को विद्या 
यूनानियों से सीखी। सचमुच परतंत्र भारत का इतिहास 
- कार का:अपने गोरे गुरुओं के विरूद्ध जाने का साहस कैसे कर 
सकता था।.. . ० «४. +6« (|: 
- परन्तु, जसा कि वर्मा जी ने बतलाया है, इस देश में बड़े 
'बड़े जलयान यूनानियों के आने से बहुत पूर्ण बनते थे | “महायान 
बहुत लम्बे चोड़े और ऊँचे बनाये जाते थे--दो-दो तीन खरडों 
वाल तंक | ताम्रलिपि से सहायान १२ दिन में लंका पहुंच जोतो 
“था। बौद्ध भ्न्‍्धों में बड़ी बड़ी समुद्र यात्राओं का बैन आया 
: है। एक यान में तो सहस्ों मन लकड़ी के श्रतिरिक्त तीन' सौ 
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व्यापारियों के जाने की भी बात कही गई है "जातक भन्धों में 
८०० ई० धृ० से० २०० ३० पू० तक के समुद्र यात्रा-चरणन 
मिलते हैं। बाबेर जातक में एक व्यापारी की कथा आई है 
जो बाबुल ( बेबीलोन ) में मोरों को बेचने के लिये यात्रा करता 


था | बलद्रास्स जातक में सात सौ व्यापारियों ने एक बड़ी 
भयंकर यात्रा की थी जिसका महासनाबिक अंधा था। महाजनक 


जातक में एक राजकुमार भागलपुर से सुबर्ण ( सोम्य सुमात्ना ) 
की यात्रा के लिये गया और घन के साथ डूब गया । शह्ल 
. जातक में काशी के एक लाभी ब्राह्मण की समुद्र यात्रा का 
बणन आया है । ”बस्तुतः भारतवर्ष. में अत्यंत प्राचीन काल से 
समुद्रयात्रा होती आई है और बड़े बड़े जलयान बनते आये हैं। 
ऋग्वेद में न केबल समुद्र॒थात्रा का बन है, अपितु ऐसे जहाजों का 
भी उल्लेख है, जिनसें १००० पतवबार तक लगते थे। आधुनिक 
अनुसंधान से तो यह भरी सिद्ध होता है कि चास्कोंडिगासा के 
जलयान को अफ्रीका से भारत तक का मार्ग दिखलाने बाला एक 
भारतीय जहाज ही था । भारतीय जलयानों और उनके द्वारा 
हाने वाले समुद्री व्यापार को धक्का पहुँचाने वाला संभवत: पाश्चा- 
व्योॉका भारत ,में आगमन तथा देश की अव्यवस्था थी |... 


अस्तु, भारतीय-जीबन के इस पश्ष का इतिहास रंगमश्य पर 
लाकर वर्मा जी से राष्ट्रीय गौरव को बढ़ाया है | यह नाटक मे 
केवल इस मिंथ्या धारणा को दूर करेगा कि भारतीय समुद्रयात्रा 
नहीं करत थे, अपितु इससे जनसाधारण में समुद्गयात्रा में 
रूचि भी उत्पन्न होगी राष्ट्र के वर्तमान जीवन में समुद्गयात्रा 
ओर जलयानों का जो: महस्वे है, वह किसी से. छिपा नहीं है। 
उसको अनुभ्नव करते हुये, राष्ट्र को 'सभुद्र की ओर! ल्जाने के 
लिए अनेक उपन्यास, नाटक आदि आधुनिक कथानकों को दंकर 
रांभवत: लिखे जा सकते हैं । परम्तु, अपने प्राचीन इतिहास से 
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यह कथानक लेकर वर्मा जी ने न केबल राष्ट्र को 'समुद्र की 
+_ मल लक. भर घी 

ओर' ले जाने का प्रयत्न किया है अपितु उसके भाचीन गोरव 
का उद्धार भी किया है । 


परन्तु, नाटक में समुद्री जीवन को लाने से, नाटककार 
की कुछ कठिनाइयों बढ़गई हैं वर्मा जी स्वयं 
इस, कठिनाइयों का अनुभवि करते हुये कहते हैं. 
खेलने वालों को रंगमश्ब-सजस में कुछ कठिनाई अनुभव हो 
सकती है। परन्तु, हर एक थुग में रंगमंच के सुधारने सुँबारने 
की साथ तो अभिनय कतांओं सें रही है । मुझे उसी साथ का 
सहारा है ।” इसके अतिरिक्त सिन्लेमा के लिये यह नादक अधिक 
उपयुक्त है | आशा है. फिल्म-कंपनियाँ इस की फिल्म बना कर 
लेखक के उद्द श्य-पूर्ति में सहायक द्वोंगी। बम्तुतः बमा जी की 
प्रायः अधिकांश क्ृतियाँ, बिषय की शृष्टि से, फिल्म के योग्य है 
आर अपने राध्ट्रीय-गौरव की ब्रृद्धि चाहने वाले किसो भो देश 
को इस प्रकार के साहित्य का अधिकाधिक प्रसार करने में गब 
ही सकता है, परन्तु क्या हमारा समाज भी इस ओर हृष्दि | 
प्रात करेगा ? 
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